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سبينورًا 


دخل العرب الحدائة مع دخول العالم الحديث ديار العرب بجنوده وتجاره وقناصله 
ورأسماليته . 

وانتزع التاريخ الحديث العرب من استمرارية ثقافية وحضارية عاشوها على مدى 
قرون. دافعا مهم إلى تحولات وانقطاعات طالت بجاللات جتمعاتهم وثقافاتهم وبناهم السياسية 
كافة. وجالت في هذه المجاللات والقطاعات محدثة وتائر متفاوتة. غير متمفصلة إل في علاقة 
بنيوية ربطت بين العرب والتارييخ العالمي ذي المركز الأوروبي ثم الاطلسيء واسترا 
الاطلبي والياباني الميدّد المركز الجغرافني والجامع للعالم في وحدة زمان الرأسالية المتقدمة الي 
نحياها اليوم . 

ولئن كانت الحداثة إشارة مرسلة على تطور تاريخي يتم في إطار التاريخ خ العالمي الحديث 
دون إفادتها أداة للتحليل الاجتماعي أو التاريخي. إلا أنا توفر جملة من ارات على سبل 
الارتباط بالتاربخ العالمي والدخول في عمليته : الدولة المركزية المخترقة للمجتمع اعتهاداً على 
وسائلٍ اتصال وعلى بث ثقافة مركزية. وسائل جديدة لتنظيم الانتاج واعادة إنتاج قوة العمل 
اعتماداً على السوق. وتحرير العملية الإنتاجية في الإطار البيتي والأبوي والاسريء اعتماد 
الوسائل الصناعية يما تستتبعه هن تربية ومهارة مكان الوسائل الحرفية. انتشار التجمعات 
الثقافية والسياسية ذات الطايع الحديث كالتوادي والأحزاب» تجذر العقلانية الإدارية في 
مؤسسات الدولة واستلزامها زمانية خمطية تحاول أن تفرض نفسها على العملية الإنتاجية 
عامة. وانتشار بل غلبة القيم العقلية العالمية: التصور العلمي بل العلموي للحقيقة. 
التصور الإنساني اليميني أو اليساري للنظام السيامبي وأفكاره من قومية وديمقراطية واشتراكية 
وتأليه القائد وحزبية وتنظيم جماهيري وأداء إعلامي وتربوي. وقد تلازمت هذه المؤشرات عل 
الدخحول في زمن الحداثة أخيراً. مع تحولات اجتاعية أكيدة طالت فئات مدينية وريفية وقدت 
على المدينة. تلت قٍ صعود وهبوط اجتماعيين. وفيٍ تغيرات للزي . وتلخصت سلا وإيجاباً 
رٍ في الوضع الاجتماعي للمرأة. 


كان هذا الاندراج في العالمية. بسلبياته واتجابيته وما تم مشه طوعاء وما تم قسراً 
ومعاندة السياق التاريخيٍ للعل|نية في تاريخنا الحديث», وشككل جملة الشروط التي جعلت من 
العليانية واقعاً تاريخيا عربيا لا انفكاك عنه . فالعلانية واقع والعلانية فقكرء ويجب آلا يتطلب 
الواقع العلباني فكراً علرانياً بالضرورة. بل إن |الفكر العلماني في تاريخنا الحديث ‏ كا هي 
الال في جل التواريخ الأوروبية ‏ كان أمرأ متضمناً ف الفكر وا ممارسة الاجتماعيين 
والسياسيين دون تنظير خاص محدّد المعالم والتخوم. بل كان شأناً مستفاداً من الواقعء وهو 
اليوم لا يعدو كونه تسجيلا للواقع 


وواقع العلانية ليس بالشأن الناجم رن العالم هو العامل المقرر قي الحياة فحسبء 
بل ان د في الحياة والفكر العربيين موضوع هذا الكتاب تشكل سجل لصعود مفاهيم 
سياسية وإدارية وعقلية حديئة؛ إنسانية, مترافقا مع تهميش المؤسسة الدينية وبضاعتها العقلية 
التي كانت لا الهيمنة على الحياة الثقافية والتربوية والقانونية على مدى قرون من التاريخ 
العربي. لا شك في أن ردة فعل هذه المؤسسة كان قوياء عضدته فئات سياسية توسلت منها 
ومن العاطفة الدينية رافعة في الصراع السيامي الديمقراطي وغير الديمقراطي . وليس ثمة 
شك في أن دخول العرب ٍ زمانية الحدائة كان متفاوت الوتائر والوجهات. وأنه كان دخولا 
متمايز الطابع والوجهة حسب المناطق الجغرافية والأوضاع السياسية والاجتماعية والتربوية 
وطابع الدولة الجامعة للحداثة بل الموحدة لا 


جاء بذلك العداء للعلمانية وعدم الاعتراف بواقعها التاريخى المهيمن صوتاً من أصوات 
التقليدية الدينية والانسدادات الاجتاعية والتفاوتات البنيوية ق آنء إضافة إلى أزمة التحرر 
الوطني التي تدعو بعض البلدان العربية إلى الانتقال من ريادة المجتمع إلى التبعية له. والتي 
تتخذ أشكلا مرضية في تصور التراث والتشبث به واتَخاذ العلمانية إشارة إلى الأجنبي ‏ دون 
وعي كون العلانية - كالعالمية - أصبحت في القرن الآخير جزءً! بنيوياء من حياتنا السياسية 
والاقتصادية والثقافية والاجتماعية. خصوصاً. في نباية القرن العشرين. حيث تتزامن الأمكنة 
المتباعدة وتتجاور الأزمنة المتياعدة في وحدة بنيوية قوامها اللاتكافؤ في جميع الصعد وداخل كل 
من الوحدات الجغرافية التي يتكون منها العالم: لاتكافؤ في الوطن العربي وبلقنة زمانية فيه 
وتضافر مع لاتكافؤ في كل بلدان المركز. 

لا تبرز العلانية كتصور متكامل منظر للتاريخ والمجتمع والفكر إلا عندما يتعرض 
واقعها الكاسح إلى مغاندة من قبل فكر'فئات تروم الاستثثار بالسلطة الثقافية والاجتباعية. 
وتالياء السياسية » بأسم تراث مناقض للواقع ‏ سايق عليه . ولئن تمدّلت العلمانية على صعيد 
الفكر في الوطن العربي بتراث الثقافة البرجوازية ‏ دون رعرانة مل - القائمة عنلى 
العقلانية في الفكر والنفعية في المجتمع والسياسة والوطنية في الايديولوجياء فقد جاءت 
معائدتها بأسم أصالة سابقة عليها غير معترفة ة بواقعها. فجاء تاريخ العلمانية. في الوطن 
العري ىا ف فرنساء تاريخاً لمناقضة الدنيا واقعاً وعقلانية » باسم الدذين. وكانت العلانية من 
منظار الدين الصورة التي تتخذها الدنيا ويتخذها الواقسع في منظار تصصور يستند إلى الرمز 
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الديني ويعتير هذه الدنيا وهذا الواقعم أمبرين مناقضين للح المتمثل في رأي الحزب الديني. 
على ذلك. كان الفكر العلياني دوما ردأ في الواقع على دعاوى الهروب هن الواقع ومعانلته . 


إن المنظور المختلف الذي نتناول منه العلمانية في الحياة والفكر العربيين إذن ليس إلا 
منظور الواقم التاريخي بغية التعريف بواقم تاريخنا الحديث والتصالحٍ معه والالمام بزمانيته. 
ونقض صياغة التاريخ الحديث بصيغة ة التمني والحنين. فكان أول محك لنا محكا خلدونيا »هو 
الالمام بمعنى المحال والامتناع. واحترام الماضي في غرابته وغريته وانكفائه عنا. وكان ل 
1 اعتبار التاريخ مجموعة مسارات مختلفة. دون أن يكون لأي منها ‏ الأوروبي أو العربي أو 

فرادة ميتافيزيائية تنبو به عن الاندراج في العالمية الإنسانية الي فرضها التارييخ 

ل فليست أوروبا وحدة متجانسة نعارض بها العروبة وديارها بل هي واقع تاريخي . 
متحول كيا سدرى. وليست أوروبا معياراً نقيس به ما يجب أن نكون عليه بل هي واقع 
تاريخي ء تابع من سيطرة اقتصادية وسياسية . ثم اجتماعية وثقافية وفكرية. تسم العالمية 
بتايزاتها وتفاوتاتها. وليست أوروبا فوذجاً تام للعلمانية. بل حيزات غير مكتملة لها كما 
سترى. ومسارات تارمخية عديدة تحكم علاقة الدين بالدنيا. تبين أن العلمانية كيان تاريخي 
متعدد الأشكال متدرج 3 سياقات عديدة وأشكال مختلفة. متعرض لمائعات شتى . فليست 
أوروبا بذلك مثالا زاهياً نحتذي به بل مركراً انبلج منه التاريخ الحديث الذي أضحى عالياً 
واشتمل على أوروبا وعلى غيرها. وعلى ذلك. فلسنا مرتهنين بالتجربة الأوروبية» ولا نرى 
سقف التاريخ فيهاء وإن كانت محركة التاريخ الحديث. ولسنا ملتزمين يحدود تجاربها 
التاريخية. بل نحن جزء من مشروع تاريحي كوني يتجاوز حدود الغرب . فكان مركب النقص 
تجاه الغرب إذن نقيض الفكر العلاني» إذ هو من سمات مضمرات الموقف المعادي للعالمية. 
الرافض لتحقق الكونية - ومنها العلمانية - من موقع تخلف وجل ؛ وليس التغرب باغتراب عن 
.العصرء بل ان الاغتراب من سمات الهروب من واقع العالمية, الهروب 2 باسم أصالة 
واستمرار تاريخي موهومين. الذي يزعم. بناء على هذا التوهم. أن البوض إنهايتم 
8 الفرادة من مكامن المافي ني الحاضرء وعلى فرض الصمت على الواقع الذي لا 

يثي إلا بنبضة جد مكامتها وشروطها ومقوماتها ف الحضارة الكونية . 

جعلنا هذا الكتاب دراسة تاريخية واجتماعية وفكرية للعلمانية في الوطن العربي» مشرقاً 
ومَغريا ف إطار تحليل عام لمسار التاريخ العربي ف سياق التاريخ العالمي الحديث؛ بعد 
مناقشة ومساءلة معطيات التاريخ ا ارادة ابراز تنوع م وأغاط ارتباطها الفعلية 
بالدولة وبالدين؛ ودراسة لحظات من تراثنا نبرز فيها حقيقة علاقة الدنيا بالدين في مجالات. 
السياسة والتشريع وبناء المؤسسة الدينية ودورها. 

نتقلء في الفصل: الشاني, إلى الدولة التنظيمية التي نشأت في القرن التاسع عشر. 
ونين كيف كانت هذه الدولة عامل الدفع الأسامي في تاريخ الحداثة العربية» وكيف زرعت 
بذوراً مؤسسية وثقافية وفكرية واجتاعية كانت عماد تاريخنا الحديث حتى اليوم . وفصّلنا 
الحديث عن هذه الدولة لاحتواء مشروعها على ما جاء بعدها في التاريخ . فكانت بالغة 
الكثافة التاريخية, ومحطة الانقطاع مع الماضي والانفصال عنه ثم الاندراج في زمائية التارينخ 
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العا مي خصوصاً في مجالات التشريع والتربية وبنى السياسة والفكرء وإنتاج فئة جديدة من 
المثقفين المدنيين فناقشنا حدودها التاريخية: وناقشنا مساهمات أولئك المثقفين المدنيين في 
الفصل الثالث. حيث نتناول علمنة الفكر على صورته الصريحة والضمنيّة التي نجدها ني 
ترجمة الحدائة بالاسلام عند مفكري الاصلاحية الإسلامية الأتراك والعرب . 

ونتناول قٍِ الفصلين الثاني والثالكث المال العلياني المساوق لواقع مشروع الدولة الحديثة 
الذي قثل في النورة الكالية ف تركيا. وانفصال العرب عن سياق وجهسه ة التارييخ ا 


باتجاه مسار مغاير مرتدٌ ايديولوجياً عن هذه الوجهة. ولواستمر فيها سياسيا واجتماعيا 
وانوي 


ويتناول الفصل الرابع استمراريات مشروع الدولة الحديئة في دراسة التراث» ومراجعة 
النظم القانونية واصلاحهاء والتحولات الاجتاعية, مع رصد أعسن وتواريخ ردة الفعل 
الدينية , وحيئيات تصالح عناصر من ن الليبرالية العربية مع الدين. 


ونتشاول في الفصل الخامس نملاج عن نضوج العلانية الصريحة في مجالات الأدب 
والفكر ودراسة التراث» ثم التباس موقم الدولة الوطنية بالنسبة الى الدين ني سياق الصراع 
السياسي العربي الذي كان صدى للصراع الدولي بين الكتلتين الرأسمالية والاشتراكية . 


أما الفصل السادس . ٠»‏ فيستخلص ويضيف نتائج تتعلق بضرورة العلمانية في وطن عرب 
يعصف به التخلف الاقتصادي وتتجاذيه الصراعات الأهلية, وطن لن يجد مقرأ تاريخيا متجها 

نحو المستقبل إلا إذا تصالح مع التاريخ واعتمد الديمقراطية والقبول بالتعددية منبجاً في إدارة 
الحياة السياسية والاجتاعية والثقافية . 


من نافل القول ان الموضوع الذي تناولناه في هذا الكتاب موضوع شاسع متشعب بالغ 
التعقيد. وكنا في كثير من الأحايين نواجه مواضيع لم يسبق لغيرنا التطرق اليهاء فكان تقصينا 
لها استكشافياً في المصاف الأول. وكان من المحتم ألا نكون قادرين على معالجة كل نواحي 
الموضوعات وجوانبها التي تناولناها. فركزنا على ما يبرز الاشكاليات والقضايا الرئيسية مالا 
يحل_بغيرهاء فتناولنا بالتفصيل اصلاحات الستهوري القانونية في مصر مغلا لآنما كانت الأبعد 
غوراً والأكثر إفصاحاً عن القضايا الأساسية فيهاء. واكتفينا بالاشارة الى الأمور المساوقة لها في 
أقطار عربية أخرى دون تفصيل كبير. ولا كان الكثير ما قلناه في هذا الكتاب مخالف ماهو 
متعارف عليه. بل سيجابه بمقاومة من قطاعات ثقافية وسياسية, فقد تعمدنا الاستفاضة في 
توئيق ما قلناه وني تمام البيان عن المصادر. 1 


لا شك أن كتابا كهذا لم يكن ممكن التتام لولا مساءمة عدد من الآخرين بسبل شتى. 
فأود أن أشكر ابتداءً مركز دراسات الوحدة العربية ومديره العام لتأصين كثير من المواد التي 
احتجت اليها من ذخائر دار الكتب بالقاهرة ومكتبة الجامعة الأمريكية في بيروت. وأود أن 
أعبر عن امتناني لموظفي المكتبات الذين سهلواء أمامي. سبل البحث ووافوني بما أحتاجه: 
مكتبة الأسد. الوطنية في دمشق. ومكتبات بودلي. وتايلور, والمعهد الشرقي؛ ومركز دراسات 


1١؟‎ 


الشرق الأوسط في اكسفورد؛ ومكتية مدرسة الدراسات الافريقية والشرقية في لندن؛ والمكتبة 
البريطانية في لندن, والمكتبة الوطنية؛ ومكتبة مدرسة اللغات الشرقية الحية في باريس. 
ومكتبة الكونغرس في واشنطن. كما كرّمني مركز دراسات الشرق الاوسط وكلية سانت انطوني 
في اكسفورد باستضافتي ني العام الدرامسي 1985 .1484٠‏ حيث أتبح لي اتمام هذه الدراسة 
في جو علمي مثالي. ولديريك هوبود مدير المركز شكري وتقديري . ما ألبرت حوراني وبابر 
يوهانسن وخير الدين حسيب ورشيد العناني وسامي زبيدة وشريف ماردين وعبد الله العروي 
وفاروق مردم بك وماجدة بركة ومارتا مندي. فلهم امتثاني عل مساهمتهم في هذا الكتاب 
بأداء النصح وبالنقاش وبوساشل شتى. مباشرة وغير مباشرة. أخص بالذكرء أخيراً وليس 
أخراء بشير الداعوق وريم سعد وفواز طرابلي. الذين تكرموا بقراءة النص المخطوط 
هذا الكتاب, وبابداء الرأي وتصحيح الشطط والإشارة إلى مواضع الخلل وسبل السلامة يما 
يتوافق ومتطلبات ال موضوعية . 


عزيز العظمة 


الفْصَحّل الآأواكت 
اليسسّن تالدءنيسا .ب منظرار التارخ 


أولاً: في مصطلح «العلمانية» 


ليس معلوماً على وجه الدقة كيف دخلت عبارة العلمانية على اللغة العربية. وكيف 
انتشرت في الآداب السياسية والاجتتاعية والتاريخية العربية المعاصرة. فقد كانت الاشارة تتم 
فيها إلى عبارة مدني بصيغة الصفة والنعت بالإشارة إلى المؤسسات ذات الأسس اللادينية» كما 
نرى في كلام فرح أنطون على فصل السلطتين الدينية والمدنية مثلا"'. أو ني وسم الشيخ 
محمد عبده الخليفة بأنه وحاكم مدني من ججميع الوجوه»”. وقد استمرت هذه العبارة في التداول 
حتى وقت لاحقى. فهناك إشارات إلى الدعوة إلى مدنية القوانين في العشرينيات". كما أن 
عبارة «العلانية» قد دخلت - على ما يبدو مجال التداول في ذلك الوقت بالإشارة إلى معناها 
المتداول اليوم”'". وتثبتت في أعمال ساطع الحصري وغيره بعد ذلك". 


وليس تاريخ العبارة هو وحده المنّسم بشيء من الغموض»ء فمن غير الواضح أيضاً 
كيف تم اشتقاقها. وهل كان الاشتقاق من العلم (عليانية. بكسر العين) أم من العالم 
(العلمانية. بفتح العين. بناءً على اشتقاق غير سليم). ولكن الأرجح أن الاشتقاق الأول هو 


)١(‏ فرح انطون. ابن رشد وفلسفته. مع نصوص المناظرة بين محمد عبده وفرح اتطون. قدّم لها أدونيس 
العكرة (بيروت : دار الطليعة. .)١941‏ ص .١45‏ 

(؟) محمد عبده. الأعيال الكاملة. جمعها وحتقها وقدّم ها محمد عمارة. 7 ج (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر. :)1١910/8 - ١9137‏ اج لوا ص 5837 

(؟) فهمي جدعان. أسس التقدم عند مفكري الإسلام ني العام العربي الحديث (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر. .)١151/8‏ ص 10”". 

(4) مثلاً: سلامة موسى. اليوم والقد (القاهرة: المطبعة العصرية. [1959]). ص 17 . 

(5) ساطع الحصري [أبو خلدون]. الأعمال القومية لساطع الحصري. ساسلة التراث القومي. ” أقسام 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. .)١480‏ ص ١"4٠‏ -11741. 
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الأولى. فهو ذو أساس ثابت في حاضر اللسان العربي المتحقق. وهو مندرج في قاعدة صرفية 
واضحة. وليست ححاولاات الشيخ عبد الله العلايلٍ وغيره لورجاع العلمانية إلى العالم مقنعة 
على وجه العموم”'. كما أنها قريبة العهد. متأخرة على واقع العبارة. 

العلّانية - بكسر العين - إذن هي العبارة المعتمدة في هذا الكتاب. مع أنه يمكن 
مبدئيا. واستناداً إلى المضامين التاريخية للعلمانية: اشتقاق عبارتها من العالم أو من العلم . 
فليست العلمانية بالشأن الواحد المتجانس غير المتحول. بل كانت ها تواريخ عديدة انضوت 
في أطر سياسية ودولانية (من 6 معينة. منحتها تمايزات وتحديدات عذة. 

تعير الألفاظ الإفرنجية عن بعض أطياف التحققات التاريحية العلانية. فهناك عبارة 
71 ن0؟ المستقاة من الكلمة 0 انااناء36؟ التي تعني لغوياً ال حيل م. د الاش والتي 
اتحذت بعد لم خخاضا في اللاتينية الكنسية. يشير إلى العالم الزمنيٍ في تمزه عن العالم 
الروحي . وقد اعتمدت هذه العبارة في البلدان البروتستانتية عسوم . أما في البلدان 
الكاثوليكية. فقد استخدمت عبارة اللائيكية 183616 (التى انتحلتها اللغة التركية في عبارة 
عاناكانة|). المشتقة من العبارتين اليونانيتين 205!. أي الناس. و وهغنةا. أي عامة الناس في 
تميزهم عن الاكليروس 

إن ما يمكن استنتاجه من هاتين العبارتين بصورة عامة هو تأكيد الأولى النواحي 
الروحية والعقلية للعلمانية» وتشديد الشانية على النواحي المتعلقة بالمؤسسة الدينية كوحدة 
اجتماعية وسياسية. ولكن هذا الاستنتاج لا يفيدنا بالكثير ولا يمكن اعتباره مرشدا عاماً على 
تصنيف العلانية إلى حزبين. فليست معاني العبارات أموراً ثابتة تطابق معانئيها اللغوية وأسس 
اشتقاقاتهاء يل هى مضامين متحولة تحول الاشتقاقات والمعاني اللغوية إلى معان عرفية تتخذ 
مضامينها المعينة من التاريخ . ولثن كانت هناك تمايزات محددة بين العلمإنية في الديار 
البروتستانتية وفي الحواضر الكائوليكية, إلا أن هذه التحديدات الكثيرة جامعا عاما يتضمنها 
حملة. هو مساواة المرجعية الدينية في أمور الحياة والفكر بالمرجعيات الأخرى في مجتمع متايز 
داخلياء معترف بالتايزات. ما يجعل من أمور العقل والسياسة والمجتمع وتقنيتها العام أموراً 
لا تخضع للسلطة المؤسسية أو الفكرية أو الرمزية الدينية., ولا تعتيرها المرجع الأساسي في 
الحياة. يصبح الدين في مجال العبادة الشخصيه وتغدو التجمعات الدينية. كالكنائس والفرق 
وغيرها كالتجمعات الاختيارية الأخرى من أندية وغيرهاء أمورا تعود إلى الحريات العامة. 
حيت تكون الحرية الدينية. من حرية معتقد وحرية تجمع . واحدة من الحريات الشخصية 
والعامة كح الرأي والنشر. وحيث إن الحرية الدينية حرية خاصة, لا تستطيع أية من 
ملازماتها التشريعية ان تنقض ال حقوق العامة القائمة على أسس علمانية . 

يصدق عموم العلانية هذا على كل الأحوال التي قامت فيها العلمانية . فهي دق 3 
بريطانيا حيث هناك دين رسمي يترأسه ملوك بريطانيا ومملكاتها (الكنيسة الانغليكانية)؛ كما 


(1) انظر: أحمد حاطوم, :الطلقة تكب الغ لا بسحو الناقد. السنة *. العدد ٠١‏ (شباط/ فبراير 
)4 ص 44 - 817 . 
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تصدق في فرنسا حيث د تم الفصل التام بين الدولة ومؤسساتها. وبين الكنيسة ومؤسساتها. 
وليست علاقة الدين 0 في المجتمعات العلمانية بواحده: فالملاحظ في البلدان ذات 
الأغلبية الكاثوليكية. مثل فرنساء ان الدولة العلمانية التي تعضدها جملة قوية ومتينة من 
المؤسسات والتيارات الفكرية: تقوم في مجتمع توجد فيه (دون غلية) درجة عالية من الإيمان 
الديني. تعضدها مؤسسات دينية قوية. بين| نرى في بريطانيا وهولندا درجة متدنية من الإيمان 
والمارسة الدينين, وهامشية بالغة للمؤسسة الدينية والفكر الديني”. أما في الولايات 
المتحدة. فنشهد تدياً مدنياً شديد التهايزات الداخلية ٠‏ منقطعاً عن الدولة وعن النظام 
التعليمي ‏ ولكنه في الوقت نفسه أحدا سس النظام الاجتماعي والسلوكي العام. إن 
العلمانية» إذنء شأن بالغ التعقيد والتنوع. ومن المستحيل الكلام حوله دون الرجوع إلى 
التاريخ ووجهته الكونية العامة. فليست العلانية بالوصفة البسيطة المتعلقة بأمسس مزعومة 
للمسيحية'؛ أو بالسلطة الدينية”" دون تحديدات أخرى. كيا نرى في الكتابات العربية التي 
تنظر الى تفردنا المزعوم على أنه صورة مرآة لتفرد الآخر ‏ أوروبا المسيحية. ليست البساطة 
المفترضة في هذا التاريخ الساذج لأورويا الا مقابال للنهائية البسيطة الي يقترحها أصحاب 
هزا التاريخ لمجتمعاتنا . 


ثانياً: الدين والحياة العامة في الحاضرة المسيحية 


يسترسل بعض المؤلفين العرب في إيلاء العلمانية الى آخمر لاتاريخي ذي فردية مطلقة 
(كفرداتنا المفترضة) . ويذهب بعضهم إلى أن العلانية ترتيب للحياة العامة تأمر به المسيحية» 
عملا بالعبارة الشهيرة الي ينسبها الإنجيل الى السيد المسيح . والتيي يذهب فيها الى ضرورة 
اعطاء ما لله لله وما لقيصر لقيصرء أي الفصل بين الدين والسياسة”" م هذا المذهب 
بخلل خطير يطال معالحته التاريخ والواقع. فهو يفترض تمازجاً بين نص الانجيل وواقع 
الحياة المسيحية؛ تماما كما يطيب للبعض افتراض التطابق بين تاريخ الاسلام ونتصوصه. 
ويغفل الواقع الشديد التعقيد لعلاقة النص - أي نص - بالواقع. وأن التطابق بين الاثنين 


(7) لتوصيف شامل.ء انظر : :071010) ,مالهج امدابعء؟ زه ردم6 11 اهمدع 4 ,متتروكا لوط 
.15-55 لمج .5-7.مم ,(1978 الءعساعةاظ8 اأوو8 
(4) .82-83.مم (1955 .لإهلعاطدهذ] تكاعه ل وع!!) معل .عنأو نمه ,الممزوعيمعط ,ورعطرع1] محتلائيلا 
5510م 300 ,222-223 
(9) أحمد كيال أبو المجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الاسلام والعصر. كتاب العربي؛ لا 
(الكويت: مجلة العربي. .)١1985‏ ص 59؟١.‏ 
)٠١(‏ محمد عيارةء الدولة الاسلامية بين العلمانية والسلطة الديئية (بيروت؛ القاهرة: دار الشروق». 
عدولا ص "5. 
)1١١(‏ لا شك أن ساطع الحصري. على عادته. استثناء 500 النظر اللاتاريخي الى التاريخ 
السائد في الفكر العربي الفندية: انظ ر مثلاً تعليقه على هذا الأمر بالذات في: الحصري. الأعيال ل 
لساطع الحصري . ص 1١١5‏ _0ا955١.‏ 


19 


ليس إلا الشأن الأكثر ندرةء إن وجد. تفترض هذه المعالحة أن لكل وحدة تارحية تساوفاء 
كالمسيحية» طابعاً «تبائيا» واحداً ثابتاً منذ البدايةء كبا يفترض أن الإسلام الأولي في المدينة 
أمر نهائي واحد ثابت» وأن كل ما على المؤرخ فعله هو عرض الأحوال اللاحقة عل هذا 
الأصل لتثبيت الاستمرارية؛ أو للقول بخروج اللاحق على سويّة السابق. 

بعبارة أخرى. تفترض هذه المعالجة أن التاريخ جملة أحوال اقتضائية ظرفية لا تخل 
بالأصول الثابتة إلا ببخروجها عنهاء أي أن التاريخ لا مخضع لتحولات طبيعية له خاصة به 
بل إن كل تحول هو خروج على أصل » ثم استكناف هذا الأصل دون تحولات جوهرية. 

وعلينا الآن ترك ميدان التقييم الميتافيزيائي والنظر في واقع التاريخ المسيحي قبل 
معالجتنا بعضاً سن تاريخ الإسلام. 


لا تخرج المسيحية < ولم تحرج حتى العصور الحديئة ‏ عن دأب الاديان التوحيدية النبوية 
حصر المرجعية الروحية والفكرية, ؛ القاتوه العامة عند اتصاها بالسياسة. في أطر آيلة عن 
تصوراتها العقيدية. ينطبق هذا عل ارا دشتية في ايران الساسانية. وينطبق على المسيحية في 
صيغتها البيزنطية» ثم البابوية الغربية» وانطباقه على الإسلام في عصور كثيرة من تواريخه . 
وتختلف الأديان النبوية التوحيدية هذه عن الأديان القديمة التي اقترنت بالدولة 
وبالامبراطورية. وبشكل خاصٍ الوثنية الرومانية. اختلافات كم . ل تفرض 
الاميرا اطوريات القديمة تجانساً عقيدياً «دينيا» على تشريعاتها العامة. بل كانت ذات أديان 
ضئيلة المحتوى العقيدي» كثيفة الممارسة الطقّوسية؛ نما جعل من السهل بالنسبة إلى آهة 
الجماعات المغلوبة الاندماج بآهة الشعوب الفاتحة دون أن يترتب على ذلك اندماج أكثر من 
اإسمي على صعيد الديانة» ولو كان هذا الاندماج يفضي إلى وحدة دينية أوسع دون قسر 
عقائدي . ولم تكن في الامبراطورية الرومانية المتأخرة في المتطلبات الدينية ما يفوق عبادة 
الامبراطور. وهو عتملياً طقس عبادي باتجاه الدولةء دون أن تترتب عليه نتائج عقائدية. 
فالوثنية ديانة توليفية تألفية في العمي. وانتهى الأمر بروما إلى منح الجميع حت المواطنة, مما 
سمح لأباطرة من أصل سوري تسنم سذة السلطة العليا. فكان الاندماج يتمء إذنء على 
أساس قانون عام يستغرق الخصوصيات, على الرغم من وجود قوانين محلية في أطراف 
الامبراطورية الرومانية التي لم تكن. على محليتها. على ارتباط ضروري بالدين. بل كانت 
تقنينات لأعراف مدنية تناسب الأوضاع المحلية» فلم يُعمُم القانون الروماني بتفاصيله في 
تلك المناطق ‏ كالحواضر الآساسية ‏ التى غلبت فيها أنماط العلاقة الاقتصادية والاجتماعية 
الرومانية . فكان تجريد العبادات الوثنية من أية نزعة حصرية متطورة نحو «شرك تركيبي»”" 
قد فتح المجال للتعايش السلمي للججاعات الدينية المختلفة ضمن حدود سياسية واحدة. 


)١5(‏ نعتمد الى حد كبير على دراسة تفصيلية متأنية وافية. يتجاهلها أو يجهلها الكاتبون العرب حول 
العليانية وصلة الدين بالدولة في أوروبا وفي الإسلام: جورج قرمء تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة 
سوسيولوجية وتانونية مقارنة (بيروت: دار النبار للنشرء 1919/4). 

.1١8 المصدر نفسه. ص‎ )١17( 


ما مع تحول الامبراطورية الرومانية الوثنية الى الامبراطورية البيزنطية المسيحية؟": فقد 
50 بإدماج الدين في القانون العام للدولة» وأجروا ذلك على تمختلف وجوه الحياة» 
بحيث صارت العودة إلى أحد الأنماط البدائية للتضامن الاجتاعي (كما في اليهردية مثلاآ)» 
حيث كانت العبادة المشتركة شرط الحق وضمانته*2؛ وأصبحت للعبادة متعلقات عقيدية 
حصرية تفضي يمن لا يأخذ بهاء لانتهائه إلى جماعة دينية مغايرة, إلى خارج الإطار القانوني 
العام , وتقنضي عزله في خصوصية دينية مدنية مغلقة اجتماعياً وسائكاء تطبق عليها أحكاما 
خاصة. جرى بذلك تسييس العلاقات الطوائقية؛. وغدا التسامح الديني شأناً مرهوناً 
بالعلاقات الدولية وبالولاء للأكثرية» في جو مشحون بالعداء والازدراء الديني» تعضده 
تمايزات اجتاعية وثقافية مرتبة الأولوية القانونية والسياسية لفئة على أخرى بموجب تضحية 
الأباطرة بالقانون لحساب العقيدة والانتاء إليهاء الأمر الذي عاد بالضرر على الاستقرار 
والسلم الأهليين . وما زال بعض المؤلفين الكاثوليك يرى في نظام القيصرية البابوية الييزنطي 
مثلا أعل مسيحيا"'» ونظاماً لا تكتفي الدولة فيه بالمجاهرة بالعقيدة وبرعايتها صياغة العقائد 
(إشارة إلى المجامسع العقيدية في نيقية وغيرها) ممثلة بشخص الاميراطور. ولا تقنع بدعم 
العقيدة المصطفاة ونشرهاء بل تعتمد الدين ومقاصده عبادأ للدولة والحقوق» وتحاول تكييف 
الواقع الاجتماعي وفق متطلبات التأويل المسيحي الذي بمارسه الاكليروس . 


تقوم السلطة الدينية بالتأسيس الرسمي للسلطة المدنية. وتقضي قٍِ أمور المجتمع . 
لِى أي من الأمور التي ذكرناها تامة كاملة. ولا هي نهائية غير متحولة؛ فلا نهايات لي 
التاريخ ولا حلول تامة فيه: تشير دراسة معمقة”" الى استخدام الرمز الديني في سياسة 
قسطنطين الذي نقل العاصمة الى القسطتطينية (استنبول بعد الفتح العشاني) وجعلها مدينة 
منذورة لمريم العذراء, ثم دعا إلى مجمع نيقية عام 6*, دون أن يتحول إلى المسيحية إل 
على فراش الموت. وبعد استخدامه الوثنية في إطار أولوية المرجع المسيحي الذي غدا فيا بعد 
فاعلية امتصت المرجعيات السابقة عليها ووسمتها بسمتها وباسمهاء واستأئرت بالمرجعية تامة 
بعد أن كانت جزءًا من عالم ديني وثنى استخدمها فيه قسطنطين. كانت الدولة الوثنية هي 
البادئة برعاية الكنيسة وإدخاها في إطار الحكم. ولكن هذه البداية لم تمنع الكنيسة من صبغ 
الدولة بطابعهاء فقد كانت الدولة هي الراغبة في ذلك. أي في التحول إلى نظام سيامي 
تيوقراطي . وكانت الدولة البيزنطية مثال الدولة الدينية المسيحية بلا منازع . وغريب» فعلا» 
أمر المثقفين العرب والياحثين في شؤون التاريخ الديني الإسلامي ومؤسسة الخلافةء عندما 
يتجاهلون التراث السياسي والديني فق بلاد الشام قبل الإسلام 5 


)١:4(‏ انظر الكتاب المتميسز: 1أكة8 :0:<]050) 6214071اكا11) زه ارمالعاممعم 1716 .م11 طغتلسل 
(1987 ,ووع]2 للاأومع امنا ورمغععماءط :. ل.ل مرمععصوط باأءساعواه 


.١79 المصدر نفه. ص‎ )١5( 

. ١794 المصدر نفسهء ص‎ )١17( 

)١10(‏ 5011 :هملهما) رومامعك! ]ه «أمد«سذ:1 12 اكاجان) كدء لا عاالماعمم ,ععكا عتقاكلاه 
(1982 ,ؤوععط 


؟ 


على هذه الصورة» دخلت النتصوص الدينية وقرارات المجامع الكنسية محال القانون 
العام والخاص» وأصبسح ها في شرعة جوستتنيان  587”(‏ 656) قوة لا تقل عن قوة 
القانون*" , فامترج القانون الروماني مبواجس الكنيسة امتزاجا حافظ على تراث قانوتي 
استأنف فيها بعد انفصاله عن الدين واندراجه في القوانين الأوروبية الخاصة في العصور 
الحديثة. وعن هذا الطريق انتقل إلى روما. فحيث كانت الكنيسة عاملة في كنف دولة 
عظمى متينة البنيان في بيزنطية» غدت في روما السلطة الوحيدة المتماسكة في عهد الغزوات 
المربرية لامم القوط وغيرهم . . وصارت في| بعد راعية الآمبراطورية الرومانية المقدسة البيي 
تأضسة عندما توج البابا لي والثالث كارل الكبير إشارلمان) امبراطوراً يوم عيد الميلاد عام .46٠٠‏ 
ولكن م تصبح الكنيسة ذات سلطة سياسية وعسكرية فعلية تضارع سلطة الملوك والأباطرة 
إلا في عهد البابا غر يعور يوس السابع ("/ا ١١‏ هم )٠١‏ - سلطة صعدت وهمدت مع مرور 
القرون وتحولات العلاقات الدولية داخل أوروبا وخارجها. ولكن هذه السلطة ‏ سياسية 
كانت أم دينية - كانت دوماً مرتبطة بعلاقة أكيدة مع الدولة. علاقة رعاية من قبل الدولة. 
وإرشاد من قيل الكنيسة لكون أهلها (أي أهل الكنيسة) مثقفي السلطة ومحتكري المعرفة . 
على ذلك لم تكن الفاعلية القانونية للكنيسة مقتصرة ة على بثَ أمور قنانونية متعلقة بالكنيسة 
وعلاقاتها الداخلية وتنظيياتها ومجال العبادات. بل تعدتها إلى مجالات الحياة كافة؛. وخصوصاً 
مع العصر الذهبي للقانون الكنبي في القرون الحادي عشر والثاني عشر والثالث عشر وتضافر 
ات سيطرة الكنيسة على طقس الدخول إلى المجتمع - أي المعمودية . قفرضت المع على 
الرباء وقتنت الزواج بتحويله من أمر جارٍ على أعراف محلية وقبلية ‏ مشل الأعراف الفرنجية 
التي تضمنت. الزواج بالأخوات والبنات ورعاية المخطيات» إضافة إلى أسس ورائية تحرم 
النساء من الوراثة ‏ إلى رياط ديني مقدس يتعدى ) المجتمع وتشرف عليه الكنيسة"*" ٠‏ ثم قللنت 
لكنيسة قوانين الخرب والسلطات السياسية. وتبنت أولوية الياباء ورعت نظريات سياسية 
جعلت من الملوك عورا محاكية للمسيح (كتدع تسوه 4كتواء) ومن الفكر السياسي خريستولوجيا 
سياسية”" تحولت في ما بعد إلى نظرية في الح الإلهي للملوك والحكم بموجب لطف الله . 
وم يكن الاهتمام بالمعامللات والسياسات إضافة الى العبادات هو وحذله ما يجعل من 
الفكر المسيحي الفقهي والسيابي شيهاأ بالفكر الإسلامي. بل إن الآليات الذهنية المنطقية 
وشبه المنطقية. الى استخدمت في الفقه المسيحي الغربي كانت شبيهة ساليات الفقه الإسلامي 
وأصوله» كالنسخ والقياس وإيلاء سلطة التفسير إلى الشارع ‏ ثم إلى العقيدة. والأعراف. 


(18) بخصوص القوانين الكنسية على وجه العموم. انظر التصوص البالغة الفائدة. في: 
وللتا] اممسنعال! عرولا بوك 1!) مالعوملء مط عتامطيمه مول نهذ« نسق] ممموع» .[.اق كع ] بورعاعاعمى .كلل 
29-3.مم .01.3؟ .(1967 
(13) عولط معاملة زه وناطهلط 1 «عمارط ع[ فاده .4م عا ,باون 136 .لإطلطا وعوجمعن 
.لم80 متاهدء8 نوصط .يده «كلممسصية1!) نيدرظ معمطاعد8 رط لعتفاكمةى ,معمممل أوبعنلوء4ة جا مووزم 
.(1985 
)5١(‏ أمءاللوظ اأمعقفء1! جا حمهلا3 4 :ئعنل80 1780 و1 +771 .2 اورم تمه1 11[ أومعع 
لبن هه .47-48 .16.مم .(1957 .كوعع2 انوع تهنا ممتععممط :.[لذ وماععموط) جهواه 117 


يفا 


كل ذلك يشير حكما إلى أصول مشتركة رومانينة شرقية. إضافة إلى اجتماع الدينين ني إطار 
الديانة التوحيدية النبوية وما تستجلب من هفاهيم إلى السلطة والمرجعية والنص. 

علينا أخيراً الإشارة إلى نقطة أساسية في تاريخ الفكر والفقه المسيحيين ف علاقتهما 
بالمجتمعات المختلفة . ليس واضحاً إلى أية درجة كان القانون الكنسي جارياً في حيّز التطبيق . 
والأكيد أن هذا الأمر تفاوت حسب الزمان والمكان» وأنه أخذ في التطبيق المتجانس مع انتشار 
الرهبانيات الكبرى وانزراعها في الأرياف الأوروبية. أما المدن الأوروبية فقد بقيت محتفظة 
غيل كبير من الاستقلالية القانونية سمح لما في ما بعد بإنتاج الرأسالية وفئة جديدة من 
القانونيين الذين صاغوا القوانين المدنية وأنتجوا الفكر العلماني بالتعاون مع قساوسة المدن 
الويطالية الذين ارتبطوا بعلاقات اسرية مع ارستقراطية المدن0". 

كان القرن الثالث عشر فترة مفصلية في نمو مسيحية لاتينية متجانسة ومركزية. ففى 
ذلك القرن ابتدأ نشاط الرهبانية الدومينيكية (ابتداء من ١١17‏ التي انتمى إليها توما 
الاكويني . والفرنسيسكانية (ابتداء من 2)١77‏ وبينما اختصت الأولى بالصياغة العقائدية 
وعخارية البدع وبالقيام على الفاعلية الامتحانية التفتيشية 008ائةذننوة ابتداءً من العام 
الشف ةك انصبٌ الاهتيام الأسامي للثانية على التبشير في الأرياف. ولكن المجتمع الإقطاعي 
كان مجتمعاً بطي ء الوتائر. صعب التواصل والمركزة» مفتاً قانونياً. تبعا لأسس إقطاعية 
تقاسمت فيه الملكية والكنيسة السلطة القانونية مع الأمراء. دون أن يعني هذا بالضرورة - 
انتقاصاً من المركزية السياسية (وفي هذا الفصل بين المركزية السياسية والمركزية القانونية إاحد 
شروط الفصل بين السلطات الذي قئنته الديمقراطية لاحقا). ولم تكن للممارسة الدينية 
الطقسية الكثافة التي صارت ها في ما بعد. فيبدوى مث أنه بين القرنين الحادي عشر 
0 عشرء لم يزد تناول الرهبان والراهبات والورعين من العامة الخبز المقدس على ثلاث 
أو أ ربع مرات في العام. بل استمرت الأرياف الأوروبية على جملة من المعتقدات الغيبية 
يكائنات تتنافس على ولاء الفلاحين مع الاعتقاد بالإله الواحد وما يترتب عليه من وحدانية 
السلطة في عالم الغيب""'. خلاصة القول. إن هذه الفترة كانت قترة إعداد عقائدي ومؤسسبي 
للبنى العقلية والتنظيمية للكنيسة, تلك البنى التي لم تصبح ذات فاعلية في العمل على 
التجانس الحقيقي والشامل للمجتمعات الأوروبية إلا مع اقترانها بقيام الدول الأوروبية 
المركزية مع الإصلاحين البروتستانتي والكائوليكي . 


وسنئرى أن الكلام على الصراع بين الدولة والكنيسة أمر مبالغ فيه إلى حد كبيرء فلم 


(١1؟)‏ م1 لاضع ) الرعةتدالآ علا رز إعتأعطللا إن بمعاطمعط 716 ,عوبلطعط وواعزلا ابدده وعاعسا 
لاالكعلالونا لعنصنلط :دودلا ,عولعطصسى) طاعتل و0 معأمتوعءظ نزط لعنداكممعا ,حتواءمطمظ له ممتعناء 1 
2 ,(1982 ركوعرط 

(77) انظر خصو 5 الفصل الثالث من ١‏ كتدءاطمء!آ تعببلبن) «ماسصوط أمسءالءل8] ب طعاععن6 روريم 
دعللناك عولتعطصتئ) ,طمه شجبرمتلامط! أسحط لمه طحظ وممدل لاط لعنتهماحمةى ,ممززامععرعط هبه إعناء8 [ه 
قلط تمصتط د تالىء ناملا ععلقطصنن :.كحماط .عولءطدوردع) 14 رععتغاب0 عنمرعانا لمد أدع0 مذ 
.(988! ,عتمصمط"! عل وععمعلعد كعل مموتهجم هل عل كهم1) 


إزذنا 


يكن للكنيسة استقلال فعلي إلا في مجتمع إققطاعي كانت فيه الكنيسة اقتصادياً سلطة 
إقطاعية» ملكية أو شبه ملكية, ؛ كغيرها من السلطات. أما مع القرن السادس عثرء فقد 
اندرجت الكنائس في المالك الأوروبية وبناهاء عاملة فيها بصفة هيئات دينية تابعة للدولة 
وعاضدة لؤيديولوجيا الحكم. ونتيجة ذلك صر انتشار أثر السلطة الدينية في الحياة العامة 
7 8 كان الحكم الملكي وأداته الأساسية لفرض التججانس القانوني والايديولوجي على 

في غياب النظم التعليمية و أدوا. ات الاتصال والإدارة التي وسمت الدولة الحديئة في ما 
بعد. بذلك التجانس الذي كان أساساً ضرورياً للمركزية السياسية. وبذلك أصبح الحرم 
الكسي في القرن السادس عشر إحدى عقوبات عدم سداد الديون. وامتلأت فرنسا طقوسا 
احتفالية ذات طابع ديني. إذ صار فيها شتوياً 1 نوما امن ن الأعياد القائمة بموجب تقويم 
الكنيسة, إضافة إلى أيام الأحد”". 


إن هجوم مارتن لوثر على بيع الكنيسة صكوك الغفران عام ١6١7‏ أمر شهير لا يحتاج 
إلى إضافة بيان؛ وينطبق الأمر نفسه على تعليقه البيان الشهير المتضمن الموضوعات 
الإصلاحية على باب كاتدرائية فورمز عام ٠61/‏ . ثم تزوج لوثرء الراهب السابق» راعبة 
سابقة» وفجر حركة الإصلاح البروتستانتي بالتحالف مع بعض الأمراء الألمان*"» . كانت 
حركة الإصلاح البروتستانتي فاتحة عهد من الحروب الأوروبية غيّرت نظامها الدولي وثبنّت 
دولا مركزية مرتكزة إلى أساسين», هما: الاستبداد الملكى . والكنائس التابعة هذه ١‏ 
الاستبدادية. وعلى وجه الخصوص في اسبانيا وفرنسا وبريطانيا. أما في ألمانيا. فقد كان 
الوصلاح الديتي فرصة لاستقلال الإمارات الألمانية عن النظم الامبراطورية الأوروبية عل 
مسن من الملكية المحلية التي عضدتها اقتصادات محلية ناشطة. والتي أسست كنائس محلية - 
بروتستانتية وكاثوليكية ‏ عاملة باللغة الآلمانية التي ترجم لوثر الكتاب المقدس إليها"» ترحمة 
كانت أحد أسس قيام اللغة الألمانية الأدبية الحديئة. وكانت البروتستانتية في بعض الأطراف - 
كاليروتستانتية الفرنسية (ا موغونوتية) في جنوب البلاد وبروتستانتية اسكتلندا (التي كانت لفترة 
تحت السيطرة الفرنسية) - تعبيراً عن نزعات استقلالية للارستقراطيات المحلية القائمة ضد 
حاولات المركزة والإلحاق بالنظام الامبريالي داخل أوروبا””“. ويصدق الأمر نفسه على 
البروتستانتية الهولندية التي قادها بورجوازيو المدن التجارية الهولندية ضد السيطرة الاميريالية 
الاسبانية. واقترنت اليروتستانتية بأمر هام يطال علاقة الكنيسة بالدولة. وهو درجة عالية من 
علمنة ممتلكات الكنيسة بالاستيلاء عليها من قبل الدول. وقد صدق هذا بوجه خاص على 
الإمارات الألمانية وعلى بريطانيا في عهد الملك هنري الثامن. 


(90؟) ,كتماءطم)! [ه «ماهناع؟1 186 :تلجع للارععاساى عط جة ماعطلا إه وج أطمجط 11:6 ,عوخطاعط 
.22 347 لسة 339.مم 


(4؟) انظر: انهم ,(1979 ,موعلا :هملهما) علهاى اكلبااهوط فر عا إ0 كمودعانا ب ومعلهم بصعم 
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)١0(‏ لإعاصة 1 مااعطام زط فعا لكصه ,لإاتاوع8 4 :جعالليدة الفاجه#ة رعوبطوط جمنعانا لوط معتتس1 
.0.99-123م ,(1930 رقدم5 لصة غهع6 .1/1. ل :منوموه1 زومقفهوم]) 
زفهة .6 لهة ,92.مم .1010 ,وموععمموم 
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حاريت اليروتستانتية البدع دون هوادة. وعملت على قسر التجانس الأيديولوجي 
'والروحي والعبادي ‏ أي على المركزية الثقافية في وجه أشكال من البروتستانتية الراديكالية التي 
عضدت حركات فلاحية ثوريةء. كان أهمها الحركة التي ترأسها توماس مونتزر 7505085 
127 - حليف لوثر في أول الأمرء الذي أعدم عام 15176. ولم تكن الكائوليكية قانعة: 
بالتفرج بل أخذت تعمل بهمة ونشاط بالغين على تقنين وإدارة الطاقات الدينية والروحية 
الحمائلة الي دفعت بها الروتستانتية إلى ساحات ال حرب والفكر والشعور على امتداد القارة 
الأوروبية . فكان الإصلاح الكاثوليكي بدوره عاملاً على إيجاد دول متجانسة دينياً ومذهبياً. 
وعلى إخلاء الأراضي الكائوليكية من غير الكاثوليك, ولم تكن الكاثوليكية دون خبرة في هذه 
الأمور. فقد اهتم العرش الاسباني اهتاماً بالغاً بالاستواء الديني في أراضيه. فكان قد أقام 
ديواناً تفتيشياً عام ١47/4‏ لامتحان الأسر ذات الأعنول المسلمة واليهودية التي فرضت عليها 
المعمودية للتيقن من أن مسيحيتها لم تكن مجرد تقيّة تقيّة قبل طردها من بلادها. وأسس البابا 
ديوانا تفتيشيا ملحقاً بالقاتيكان في العام ١‏ سه اليروتستانت فاجتمع يجمع ترينت 
على ثلاث مراحل في الفترة 157-65 لتقرير العقيدة والقانون وتنظيم الكنيسة. 
ولوضع أسسس لمحاربة الأديان المحلية الشعبية ‏ أي ما تسميه الأديان البدع ‏ وإيجاد التجانس 
الثقاني في المدن والأرياف”". وكانت إحدى وسائل فرض هذا التجانس هو مضارعة 
البروتستانتية في التشديد على الأخلاقية الشخصية وتسليط ضغوط شديدة على السلوك 
الفردي . فكان نظام الحياة اليومية في بافاريا الكاثوليكية على عهد البريخت الخامس 77 4ط10260هم 
(1614-100) وكأنه صورة لجنيف الكالقينية مذولد0*". اشتد الضغط على الريف ني 
هذه الفترة بأشكال مختلفة» لم يكن أقلّها هدرياً ملاحقة الساحرات وحرقهن, وهي العملية 
التي امتدت على قرنين في الأراضي البروتستانتية والكاثوليكية على حد سواءء والتي يبدو أنها 
كانت من وسائل القضاء على مرتكزات الديانات المحلية والنظم الاجتماعية العصية عل 
المجانسة والمركزة. أما العنف فأخذ أشكالاً مهولة. لم يكن أقلها المذابح التي غرفت 'باسم 
مذبحة يوم القديس بارتيليمي في باريس .)١517/48/75(‏ ول تنته الحروب الدينية والمذابح 
اهادفة إلى المجانسة المذهبية إلا مع معاهدة وستفاليا للعام ١144‏ التي أفضت بأورويا إلى 
نظام دولي جديد بتكريسها استقلال الدول الألمانية وهولندا وسويسراء وإخبائها الفعلي (دون 
الإسمي) الامبراطورية الرومانية المقدسة. وإحكام مركزية فرنسا في النظام الأوروبي على 
حساب إسبانيا. إضافة إلى ذلك». كرست معاهدة وستفاليا النظام الدوني الأوروبي على أساس 
مبدأ متوناء 5بزع ,ونوء: دنازنك أي ما يقابل القول بأن الناس على دين ملوكهم”"",. 


كرس الإصلاحان البروتستانتي والكاثوليكي» إذن, مبدأ التجانس المذهبي » وتبعية 
الكنيسة للدولة» ولو بقي للكنيسة الكائوليكية هامش من الاستقلال مستقى من وجود روما 


(807؟) صقاو8 نزط لعا ةأكمقء ,1480-1700 ,ععنعلع5 10 اكاتيم نا 1م , ناه رلمقلة امعطم[ 
.162-250.مم ,(1978 ,كعامدظ سمتبومع2 تقصط ,طامه سكلممومة11) عمروعط 


.154 المصدر نفسهء ص‎ )1١8( 
.90.ص .110 ,مدع لمم‎ )0189( 


نف 


وإفكان اللعب على العلاقات الدولية داخل أوروبا. اقترن هذا باتفاق بين ملوك فرنسا 
والكنية الكائوليكية. اعطي بموجبه الملوك حق تعيين أصحاب المناصب الكبرى في 
الكنيسة؛ مع إعفاء الأملاك الكنسية من الضرائب (على عكس إسبانيا حيث خضعت أملاك 
الكتيسة لمعدلاات مرتقعة من الضرائب). أما في إيطالياء فكان المنصب البابوي وسلطاته 
جزءًا من نسيح العلاقات بين الدول الإيطالية المختلفة. وانضوى في إطار الصلات بين 
الأغير الارستقراطية . واضطربت الحياة الدينية في بريطاتيا بين إعلان هتري الشامن نفسه 
رئيساً للكنيسة عام 0 . وحله الطرق الرهبانية واستيلائه على ممتلكاتهاء والحرب الأهلية 
التى أفضت بعد أكثر من قرن إلى تأسيس كتيسة الدولة والسيطرة على الفرق البروتستانتية 
الراديكالية. بعد أن جرى استيعاب بعض عناصر البروتستانتية في الكنيسة الانغليكانية (أو 
الانكلو ‏ كاثوليكية) . 


كانت حصيلة القرنين السادس عشر والسابع عشر الغزيرين بالتاريخ . اذنء أموراً 
تخالف الصورة التي ينشرها بعض المثقفين العرب حول العلاقة بين الدين والدولة في أوروباء 
وهم يتشرونا استتاداء على الأرجح. إلى قراءات في المختصرات, أو إلى بقايا ذكرى دروس 
التاريخ في المدارس الثانوية أو الابتدائية . فقد كانت حصيلة هذين القرنين توسع المسيحية 
البروتستانتية والكائوليكية في المجتمعات وتحويلها من مجتمعات مسيحية اسميا إلى مسيحية 
بالفعلٍ . بالتعاون مع دول مركزية احتاجت في مركزتها إلى جعصل مجتمعاتهها سفوحاً مستوية 
ثقافياً إلى الحد الذي سمحت به سبل الاتصال والإدارة في ذلك الزمان. وتوسمت تلك 
الدول في الاكليروس الفئة القائمة على التوحيد الثقافي والقانون. 

كانت الدولة السلطة السياسية المدنية العلانية. وكانت الكنيسة هيكئة ثقافية 
وأيديولوجية وقانونية إضافة إلى كونها هيئة علمانية» مدنية. تسيطر على أملاك واسعة وتدفع 
ببعض كبرائها ‏ مثل الكاردينال ريشيلو داءناعطع 81‏ إلى أرفع المناصب في الدولة. وتتداحل 
في قياداتها الارستقراطية» بحيث كانت الأسر الكيرى تدقع عادة بواحد من أبنائها إلى 
الكنيسة حيث كان يتنظر أن يرقى بسرعة يالغة إلى أعلى المراتب. كانت عبلاقة الكنيسة 
بالدولة بذلك علاقة شراكة وتداخل وتضافر في نظام عام طرفه الأقوى سياسيا الملكية, التي 
صارت تحكم بموجب حقوق إلهية اخترعتها لما الكنيسة. دون أن يمنم هذامن وجود 
الصراعات بين مؤسسات الدولة ومؤسسات الدين. ولكن هذه الصراعات لم نكن شاملة, 
ولم تكن للواحدة أغلبية تامة على الأخرى تشمل أولوية على كل الصعد. ولا كانت علاقمات 
الأولوية دائمة» بل تحولت حسب وتائر التحولات الاجتياعية والسياسية والثقافية. كانت 
المسبيحية عقيدة رسمية للدولة الي تماهت فيها ‏ كما في بيزنطية ‏ المواطنة مع العبادة والانتياء 
المذهبي . فكان غير الكاثوليك محرومين من الحقوق المدنية في البلدان الكاثوليكية: وغير 
البروتستاتق عترومين من المقوق المدنية ومن إمكاية دتتوق الإيسات التريوية أ وغندمة 
الدولة في البلدان البروتستانتية. وكانت الكنيسة القائمة على محاربة الدع وحاكمة أهلها 
الذين كانوا تملسو إلى السلطات المدنية لتنفيذ الأحكام بحقهم (كما في النظام القضائي 
الإسلامي) .. ولذلك نجد أحد أكبر دعاة التسامح الديني تي إطار الفكر اللييرالي» وهو جون 


الح 


لوك عاعم] سطمل» يقصر هذا التسامح على الفرق البروتستانتية ويستئني منه الكاثوليك 
والملحدين. ونجد شكاكاً بارزا هو فولتير 1116 يشْدّد على ضرورة مبدأ دين الدولة لضبط 
الشعب. وعلى ضرورة حصر الوظائف العامة بالمنتمين إلى هذا الدين أو المذهب”". كانت 
علاقة الدين بالسياسة شأناً مسلا به من قبل البديهية السياسية, ول تكن العلمانية بالأمر الذي 
استخدمته الدولة لتطويع الاكليروس» ولا كان ها علاقة بالصلة بين الدولة والدين التي 
قامت على أساس من الدين. ليس غرياً أن بنزع بروتستانت فرنسا إلى الراديكالية أكثر من 
غيرهم. وأن ينطبق الأمر نفسه على كاثوليكبي بريطانيا”". 


ولا لم تكن هنالك ضغوط ثقافية أو فكرية أو أيديولوجية على اليئة الكنسية (خلال 
الضغوط الدينية من الفرق المخالفة). لم يكن غريبا أن يكون أفراد الاكليروس السبّاقين إلى 
البحث العلمي في أوروباء وينسى الكثير من الناس أن كوبرنيكوس 0026191015 نفسه كان 
قسأ . كها أن الكثيرين يبملون حقائق أساسية. ومتها أن المذهب الاسمي في الفلسفة اللاتينية 
ذتلةه تدومه وقادته بالطبع من رجال الكنيسه ‏ كان مرتبطاً أشد الارتباط بصعود المفاهيم 
التجريبية الأولى في العلوم الطبيعية وفي الدراسات الرياضية التي أذت إلى العلم الحديث عند 
غاليليو م0811 واسحق نيوتن 2068108. وقد ارتكزت تلك الدراسات على العلوم العربية 
النتقلة إلى أوروبا”". تأسست جمعية يسوع في عهد مجمع ترينت لتكون الذراع الفكرية 
والتربوية للكنيسة الكاثويكية. وتشير الأبحاث إلى أن اليسوعيين كانوا بالغي النشاط في يجال 
العلوم الطبيعية التجريبية والرياضيةء وان الكثيرين متهم كانوا على صلة وئيقة بالأبحاث 
الفلكية الكوبرنيكية؛ ول تكن النظرية الكوبرنيكية تمس أموراً عقائدية استراتيجية. يتضح 
هذا الأمر في محاكمة غاليليو التي دُرست مؤخراً في ضوء محفوظات كاملة عن المحاكمة 
اكتُشفت مؤخراً في الفاتيكان””. فقد حيكت في روما مؤامرة يسوعية ضد غاليليو بقصد 
القضاء عليه وعلى حماعة ثقافية ارستقراطية ارتبط بهاء وكانت فاعلة تحت رعاية البابا . بل 
كان القصد البعيد من تلك المؤامرة التأثير في سلطة البابا ذاته. وكانت التهمة التي وحهيت :إلى 
غاليليوه في أول الأمرءٍ أعظم شأناً بكثير من الأخذ بالنظرية الكوبرنيكية (التي لم يأخذ بها إلا 
بتحفّظ وتقئّة) ؛ فقد اتهم بالأخذ بالنظرية الذرية التي حرمها مجمع ترينت لأنها تنفي الأسس 
ا الاين نا تيا (تناول القرببان). كيا قرّرها هذا المجمع : تذهب هذه الأسس 
إلى أن النبيذ والخيز يتحولان بالفعل إلى دم المسيح ولحمه عتدما يتباركان 
كط ناددم 1,3 بينه| تفيد النظرية الذرية امتناع ذلك» وتأويل التحول الجوهري تأويلا 


(7) جود هرمان راتدالء تكوين العقل الحديث. ترجمة جورج طعمة (بيروت: دار الثقافة؛ مؤسسة 
فرانكلين. 1555-6) ج اء ص ألكم و2018 
زننقية 19.م رقمقاعء اماع53 إه بوروع:11 أمرعء0) 4 , ستتمدكةا 


(؟ ؟) :ك0 ) معمعن3 أمهاعتماءءصيسط زه كصاع 0 ع:[! 014 عاكعاء دوهن ي) 1زعنا110 ,عن تمدهت .ن). ذل 
االأككةم 3280 ,77-80 ,36-37 ,294 .رم ,(1953 رووعر8 سمفرع :0123 


(؟") معالخ :رملهما) لمطتمعدمظا لممتالزه] نؤط لعتداكهةى علاء 20 وعاقلد0 ,تدملع*1 معمرط 
.(1988 رؤوع:2 وننودع2 عطا عمما 
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مجازيا . أما البابا فاضطر إلى محاراة اليسوعيين لجملة من الأسباب السياسية المستجدة. ولكنه 
تدخل في ترتيب المحاكمة وفي تعيين هيتتهاء ولي صياغة التهمة التي نجح في تخفيضها من 
تهمة مهلكة إلى تهمة لا تحمل عقوبة الموت ولا تقارب موقعاً عقيدياً استراتيجيا اكيم 
لفصل الكاثوليكية عن العقيدة اللوئرية التي رأت في الأفخاريستيا وجوداً مزدوجاً في الآن 
الواحد للخبز وللحم المسبيح وللبيذ ودم المسبييح ه31 ناموط اكوم . فكان أن نجح البابا في 
حماية غاليليو إلى حدء وني الدفاع عن نفسه ضد تهمة رعاية كافر محكوم بالموت. ولم محتجز 
غاليليو في السجن بل سمح له بالنزول في متزله الريفي . 

نستنتج من ذلك أن الكنيسة لم تكن على صورة منهجية ولا كانت بالضرورة؛ عائقاً في 
وجه البحث العلميء وأن العلانية ليست بالشأن المرتبط ضرورة بالفاعلية العلمية. بل إن 
هذه الفاعلية قد تبقى منحصرة في الأمور التفصيلية للبحث دون أن تؤدي بالضرورة الى نظرة 
عدائية تجاه الدين» شريطة آلآ يصار إلى تعميم الحقائق العلمية ومناهجها على تختلف يحالات 

عمل العقل في العقيدة» وأن يعتبر الدين يحالا منفصلاً عن العلم . يبدو ذلك لوبو من 
تدين العدد الأكبر من علماء الطبيعة» من روبرت بويل ءالره8 الذي كان معادياً بشْدة للإلحاد 
والشك في أمور الدين. والذي رأى في العلم براهين على تفاهة الإلحاد. إلى نيوتن الذي آمن 
بالكيمياء والسحرء واعتبر مدارات الكواكب وسرعاتها أموراً على انتظامها - موضوعة من 
قبل اللّه لا تخضمع مسا َلة بشرية9". ومن جوردانو رونو 80لم8 61070280 الذي آمن 
بالأعداد والحروف السحريةة *" إلى غالبية علماء الطبيعة في القرن الناسع عشر الذين كانوا 
مؤمنين بالله”. بل إن الكثلكة الفرنسية بقيت حتى نباية القرن الشامن عشر متماشية 
العلوم الطبيعية على أساس الفصل بين العلمية والخلق. وم يعارض علوم الطبيعة ونتائجها إلا 
الجانسينيون القريبون من البروتستانتية. ولم تنقلب الكنيسة الفرنسية ضد العلم إلآ على أثشر 
المصادمات التي تلت الثورة الفرنسية - بل رأى اليسوعيون في النصوص المقدسة إعادة صياغة 
للقانون الطبيعي”” 

كانت مساهمة العلم دون شك مساهمة كبيرة في بروز حيزات معرفية خارجة على سلطة 
النص والمؤسسة الدينيين. فقد كان من آثار الاكتشافات العلمية الأساسية ‏ خصوصا المعارف 


(1؟) .201.مم .(19635 للق[ لمة مقصمفقط) :هعلوم ا) فيد بممتممسملخ .غرمعا عملمقععام 
.203-204 ل0مة 

(ة ؟) .عع لع اناما تمملمما) ممالطهمم1 عاعمرععلع عط قن وويع8 ونمو روزي .كعاولا وععممط 
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.122 لظة , .مم ,(1975 ,كوعع2 انوع اتون] عولسطومه تعارملا 
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الفلكية الجديدة ومساهمة غاليليو وديكارت 5ع 10 ف محويل الطبيعة إلى حيز رياضي أن 
حطمت صورة الكون كحيّز متناو مرتب هرمياً وقيمياً عل صورة سماوات وأراضٍ وأفلاك, 
ووضعت مكانبها صورة مكان لامتناهٍ نحكمه قوانين بدلا من طبائع كامنة. كما قضت على 
المكان المتمايز داخلياً بتهايزات نوعية» ووضعت مكانه مكاناً هددسيا مانا ويجردأه", فا 
عادت الطبيعة موسومة ة بغاية خارجية عنباء وما عاد الإنسان مركزاً للكون. فا عادت عناية 
اللّه بالإنسان. تاليأء محور حركة هذا الكون. بل أصبحت الطبيعة عمياء لم تخلق لأجل شيء 
بل هي كائنة لا غاية لهها. ولئن كان نيوتن: كما أسلفناء مؤمنا برعاية الله المستمرة للكون. 
حتى أنه اعتقد أن المجموعة الشمسية لا بد أن تنهار وتتكمش على مركزها إن رفعت عنها 
هذه الرعاية المستمرة"”. فإن هذا الاعتقاد لم يستتبع إيمانا ضرورياً بغايات إلهية خارجة على 
الكون؛. بل إن دور اللّه لا يتعدى فيه. حسب أحد الباحثين, دور عامل الصيانة المواظب 
باستمراره'©. فقد اقكرنت هذه النظرة بدقة تجريبية ورياضية نادرة اتصفت بها ممارسة نيوتن 
العلم”“. إضافة إلى مبدأ اقتصادي أسامي هو أنه لا يجوز الاعتراف بأية علل في الطبيعة. 
إن لم تكن في آن صحيحة وكافية لتفسير الظواهر موضع النظر”“, أصبح الله بموجب ذلك 
فرضية غير ضرورية؛ مقحمة على الطبيعة ثماحدا ب لابلاس عن3امة1 في حديث شهير مع 
نابليون إلى القول إن نظامه الكوني ليس بحاجة لله كفرضية مفسّرة”. بل كان افتراض 
نيوتن تدخل العناية الاهية 5 صياتة الكون آم سخر منه عللاء آخرون من المؤمنين مثل 
لايبنتز عانهطاع.1, الذي رأى في فرضية .الرعاية انتقاصاً من إقدرة الله على خلق آلة كاملة ل 
خلل فيها ولا حاجة عبا للرعايه*“. مثل موقف نيوتن ومثلت التعليقات عليه. إذن موقفاً 
وسطاً بين الغائية الاعجازية المسيحية, والنزعة التي تبلورت في ما بعد كما نرى في مثال 
لابلاس ‏ لاعتبار الانتظام العقلي للطبيعة بحدّ ذاته الألوهة عينباء أي الدين الطبيعي”". 
خلاصة القول. إننا في تقصّينا أسس العلانية علينا أن نتفادى الانزلاق إلى الشعارات 
وننأى بالنظر عن انتظار مبارزة درامية بين العلم 0 فالعلم جملة معارف مضبوطة 


والدين جملة تصورات قيّمة لا تخضع للعقل. وليس يمكن إيجاد وضع من التناقض بيهاء ولو 
كان القضاء محتياً إن حاول الدين بادعائه امتلاك حقائق الكبرث تعطيل الفاعلية العلمية في 
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وضع كانت فيه التصورات البنية على الفاعلية العلمية آخذة في التوسّع في محالات تخرج عن 
نطاق العلم وتنافس الدين في المرجعية التفسيرية, بمثل ما كانت 0 على الارتباط يمرجعية 
اجتاعية وسياسية ‏ وفي النهاية ايديولوجية وثقافية - وعلى تهميش العقلية الدينية والدفم ها 
إلى مجال خاص من مجالات الحياة. هو العيادة. وما حصبل 0 إلا باجتاع الحداثة العلمية 
المعمّمة. واكتشاف العالم التاريخي بما هو مجال للتحول. واقتران ذلك مع اكتشاف إمكان 
التحول المجتمعي المنعكس في الديمقراطية السياسية”"». 

بعبارة أخرى. كانت الأسس العقلية للعليانية كافية لاكتشاف حقيقة كون الشبات على 
الماضى أمراً موهوماً. مقترناً بسلطة عقلية واجتباعية قاهرة قائمة على وهم الثبات هذا. كذلك 
اقترن هذا بوضع سياسي تصونه يجموعة علانية من المثقفين ذوي المهن غير الدينية» المرتبطين 
بالصعود السياسي للفئات غير الارستقراطية؛ البرجوازية وغيرهاء التي أدى ضغطها 
الاجتماعى والسيامبيى إلى التحولات الديمقراطية. لا شك أنه كان للمؤسسات التربوية 
الجديدة ومتعلقاتها الاجتماعية أثر كبير في نمو الفكر والتصور خارج إطار الخيال الديني. ولا 
شك أن البذرة كانت قد زرعت في ايطاليا في النصف الأول من القرن الخامس عشرء عصر 
النببضة الإنسانية التي عبرت عن ثقافة فئات اجتماعية ارستقراطية مستقلة عن النظم الملكية 
والامسراطورية وقائمة على عصبيات مدينية مصفحة بثروة ناجمة عن التجارة. فكان الأدب 
الانساني وثقافته.ء كيا ترى دراسة لامعة. شأناً ع على الحصرء فلم تكن له حدود. عدا 
اعتبار مكانته في الإطار الاجتماعي لهذه المدن ‏ أي كان علامة على تميز ثقاني لفئات اجتاعية : 
وهذا أمر يقبل مقارنة تامة مع والأدب» في العصر العباسي » الدال على معرفة وسلوك وذوق 
وم يكن القساوسة بعيدين عن ذلكء. فهم كما أسلفنا. كانوا على ارتساط وثيق اليج 
الاجتماعي للمدن الايطالية وبالمستويات العليا للكنيسة. وأشرفوا ‏ مم مثقفين زمنيين ‏ على 
إعادة الاعتبار إلى المعارف الطبية والقانونية الرومانية التى استندت إليها الجامعات 
الايطالية”©. فجاءت الفئون راقية, ودخلت محال العرارة الدينية والزمنية الي رعاها زمنيون 
واكليريكيون. وتفجرت طاقات حمالية كبيرة في الموسيقى. ودخلت مجال موسيقى القداس بعد 
رفع التحريم عن عزف الآلات في الكنائس, فتوجت في البلدان الكاثوليكية عند مونتيفردي 
03]ءناء هه وبعده بزمن طويل عند باخ ع8 في ألمانيا البروتستانتية . وكان في بقية أوروبا 
ما ضارع المؤسسات التعليمية الايطالية الحديدة: كليات في جامعات اكسفورد وكمسبردج . 
والكلية الملكية في باريس التي تأسست عام وعرفت في ما بعد باسم كوليج دي فرانس 
5306 عل عع00118: ونشطت هذه المؤسسات كلها في انتاج المعارف اللغوية والتارحخية 
الضرورية لتقصي نصوص القانون والكتاب المقدس». وأفضت بالثقافة الأوروبية ‏ التي 
أخذت تنفصل إلى ثقافات لغوية محتلفة. ميتعدة عن الثقافة اللاتينية الي كانت عماد الثقافة 
الاكليريكية - إلى انتاج أشكال أدبية جديدة تتناول موضوعات دنيوية» أهمها الرواية. واقترن 
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لكا 


هذا مع بروز أشكال جديدة من الوعي المتمثل بتقنيات جديدة للرؤيا وللرسم”». كان عالم 
جديد يبرز إلى العيان. كان في بداياته منحصرا بففات مستديرة» استمرت قرونا طويلة غير 
نائية في أبعادها الخيالية عا فرضه الدين على المجتمع من اعتبار سيامي ومن عبادة اجتماعية 
وتقوى ذاتية . 

لم يقف الرابط الايماني حجر عثرة أمام بروز الأسس القانونية والنظرية للديمقراطية. 
ومن ثم للعلمانية. وقد قامت هذه الأسس على أنقاض نظرية الحق الطبيعي الذي افترضته 
النظريات القانونية الكنسية على أنه حق سابق على الحقوق المدنية وقائم بالمشيثة الإلحية. 
استندت النظرية الجديدة في صيغتها الكلاسيكية عند الهولندي هوغو غروشيوس 1180 
كناننه0 ١587(‏ - 114165) إلى إرجاع مفهوم لحت الطبيعي إلى المضامين التي كانت له في 
القانون الروماني» والتى اعتبرت كل الحقوق حقوقا مدنية» قائمة على الطبيعة البشرية. فعللى 
الرغم من اعتبار هذا الحق من قبل غروشيوس على أنه قائم بموجب المشيئة الإلهية في المصاف 
الأخير. إلا أنه أعاد الرباط الروماني المباشر بين كل تفكير في الحق. ومدنية الحق. وجعل من 
الحق المدني حقاً قائم) على الضرورة التي تستتبعها الطبيعة المدنية للبشر*". صار من البدييي» 
بالنظر إلى هذا التوجه السياسي والقانوني» ربط الطبيعة البشرية بما كان مناسباً لفترة بدايات 
الرأسالية الأوروبية التي استندت إلى المدن المتحررة مؤسسياً من الكهنوت. والمحتاجة إلى 
نظم قانونية مناسية لتحرير الملكية والمعاملات التجارية. فكان أن برزت النظريات الليبرالية 
على أساس من الحرية الاقتصادية عند جون لوك خصوصاً التي قد تضاف إليها 
الديمقراطية السياسية وقد لا نُضاف”". وأصبح بالإمكان تعريف العدالة على أنها تسديد 
الالتزام”**. ولعل الذروة اللي وصل إليها هذا الاتجاه المتمثل في انفصال نصاب الاقتصاد عن 
ل وقيامه غلا تقلا يسنم الاقتصاد السياسي في القرن الثاهن عشر. وم يكن هذا 
تمكناً دون كسر الرابط ب بين حيازة الملكنة غين التقولة والسيظ رخن على البشرء وإيلاء الحرية التامة 
إلى الأملاك المنقولة التي أصبحت الشكل الأسمى في إطار بروز مفهوم جديد وموحد 
للثروة”*'. قريب من المفاهيم الكمية التي كانت قد أصبحت التصورات المؤسسة لعلوم 
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الطبيعة. استتبع ذلك بروز مفهوم أساسي هو حرية المجتمع المدني واستقلاله في علاقاته 
الداخلية عن الدولة وعن كل المؤسسات الأخصرى, كالكنيسة, وهو مجتسع في عبارة هيغل 
اعوء21 الشهيرة» «مملكة الأهداف». مجتمع قابل للاكتشاف عن طريق الاقتصاد السياسي 
الذي أدى في أواخر القرن التاسع عشر إلى وعي انفصال حيز الاجتماع عن حيز الاقتصاد 
وقيامه عن علم مستقل هو علم الاجتماع . ولئن كانت النظريات الليبرالية والاقتصادية 
الكلاسيكية ترى في المجتمع حيزاً طبائع بشرية ثب - كميكانية هويز و#طم0]آ أو فردية لوك 
أعاءمآا ‏ إلا أن المذهب التقسدمي المرنسي في المرن الشامن عشر إضافة إلى نقد روسو 
نمقء55نا0 للاتاريخيّة الليبرالية السابقة عليه؛ أديا إلى وضع التاريخ خم مكان الطبيعة الثانَة 
أساساً للحقوق”*'. هذاء وتضاف إلى الفلسفة الهيغلية. ثم إلى السولات الفكرية ‏ الأحمية 
التي جلبتها أعمال كارل ماركس . 
لقد تضافر هذا الفكر القائم خارج اسار السلطة الدينية - دون رفضه إياها بالضرورة - 
مع الجو الذي أشاعه استقلال قموانين السطبيعة عن الغنائيات الخارجة عن الطبيعة. وكان 
الواضح أن النتيجة المحتمة والمترتبة على استقلال المجتمسع لبردة فئات جديدة من المثقفين 
وخروج العلم والعمل عن شروط المؤسسة الدينية. هو وضم أسس سس النظام العام - فكرياً 
وثقافياً ورمزياً - موضع التساؤل والشك. ولم يكن وصول المساءلة إلى مجال مسلمات الديانة 
نفسها إلا قضية وقت. بل لقد كان ديكارت الورع التقي شكاكاً على السرغم منه0'*'. وكان 
مشروعه القلسفي أساس بداية النظر النقدي تي الكتاب المقدس . لا شك في أن المؤوسس 
الحقيقي للنقد التاريخي للنصوص المقدسة كان سبينوزا :581502 في دراسته التاريخية للعهيد 
القديمء» حيث بين أن هذا النص لا يحتوي على مادة مسريه مضع البخطات التصديق أو 
الرفض الواقعيين. بل هو يحتوي على خطاب أخلاقي مناقبي أسطوري”'. أسس سبينوزا 
بذلك البحث الفيلولوجى ‏ أي التاريخى اللغوي ‏ المضبوط. ففرق ما بين «الحقيقة» كما يراها 
الدين وترائه. وبين معنى النص ومضمونه كيا تشير إليه دلائل الواقع”*'. ووجّه الانظار إلى 
الامكانات المتاحة أمام البحث الفيلولوجي . فقام اليسوعي ريئسار سيمونٍ لت الا 
في الربع الأخير من القرن السابع عشر بدراسة نقدية للعهد القديمء بين فيها اضطراب 
النص. لكنه جوبه بردة فعل دينية بالغة العنف قضت على أي بحث في هذا الموضوع في 
فرناء واستمر ذلك حتى منتصف القرن التاسع عشرء عندما استأنفه باحثون بروتستانتيون 
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متأثرون بالأبحاث الروتستانتية الألمانية قِ النصوص المقدسة*" , 


ولكن نشوء الروح التاريخية في القرن التاسع عشر حرر العقل؛ ومكنه من النظر في 
أشن الكتب المقدسة. التي بدا أن ها محررين وتواريخ ومستويات نصية ة ذات أصول محتلقفة 
وأن ها ارتباطاً بوقائع عصورها وأساطير هذه العصور أولى من الارتباط الذي تنسيه إليه 
المؤسسة الدينية بالحقائق المطلقة وباليوم**“. ولعل المؤشر الأكبر على انجيار الديانة باعتبارها 
العامل المقرر والمرجع الأخير في النظر أن البحث في شؤون النصوص الديتية جاء من داخل 
المؤسسة الدينية نفسها. وخضوها مع بداية البحث التاريخي في حياة المسبيح عند القس 
البروتستانتي ديفيد فريدريش شتراوس 5672055 .210.5 ومع التجاوز الفلسفي للمسيحية 
وللديانة عموماً. عند قوير باخ طءهطرعباء؟ ذي التربية والتنشئة الدينيتين وبأثر من التاريخية 
الشيغلية؟"* '., 0 النقد التاريخي للنصوص في القفرن العشرين عند بونيهوقر طء5اءز2 
:]هه ه80 إلى عملية نزع الأسطورة عن النص. واعتبار مضامينه مضامين أخلاقية إيمانية 
لا صلة لها بوقائع التاريخ . مضامين فاعلة على مستوى الرمزء دون الدلالة على واقع الآ 
واقع الخيال الأسطوري لعصرها. كان القرن التاسع عشرء إذن, القرن الذي خحضع فيه 
الفكر الديني نفسه. إلى حد كبير. إلى منطق مستقى من خارج الدين» منطق إنساني أخضع 
النص لطبائع التاريخ والمجتمع. واقترن ذلك بالطبع بانزياح المرجعية الدينية على صورة شيه 
تامة: فاكتشفت أصول الإنسان التاريخي في نقاط متدنية من سلم رقي» وأصول الإنسان 
الجيولوجي في سلّم رفي حيواني يبتدىء من كائنات بدائية تتفرع إلى أنواع منها أصناف القردة 
التي انسل منها الإنسان. واكتشف ماركسء بنَاءَ على تاريخية البشر وعلاقات السلطة 
والونتاجء أن للأشكال التاريخية أسساً في الاقتصاد وفي علاقات القوى الاجتاعية. ويمكن 
القول استناداً إلى هذه الجدّة في التاريخ البشري إنه بينا كانت الأمم والحضارات كافة 2 
الانتساب إلى أبطال أو أنبياء أو آهة. فإن الحضارة الحديئة هى الوحيدة التى ادّعت أنها 
أفضل في حاضرها منها في بداياتهاء البدايات التي ألقت با في يحال البهيميّة 0 


(لاه) متسهمعء8 :همع . طلم وللاكلممصعه11) 1680-1715 ,4ارثالا ابمعممعياط 17:6 ,لعقعة11 اسدط 
عهصما) ععصمظ :معت 9[ عطا عن إعقاء8 كزه عاتاوط 716 ,تععمعم5 متائط8 :3.مهطء ,(1964 ,ىامم8 
©[ 11 ملك | اذا اتأعونان؟] 1 كلاماوناءغ]! , الارروح5 .5. ل[ /لا :178-179.وم ,(1954 ررعطة1 لمه ععطة1] :همل 
-15/ مق ,متكامهط لمة ,29-88.مم ,(1935 ,ماعمنا لمة معلالة عوروء0) تهملمم]ا) جنيع طندوعاع مالل 
236-237.جمم ,3521:0240 10 كلناركه عط وجل #كاعفامرعء3 [ه مر 
(08) انظر العرض الواني بالعربية. حسن حنفي . «قراءة النتص.» في: حسن حنفي » دراسات فلسفية 
(القاهرة: مكتتة الانجلو المصرية. .)١948‏ ص 577 5194. 
(ةه) انظر : ,#بكطفامعاصلااط أدءلءء0121 لروسه طزوط 116 :كت مذاعوء27 بووع10' لمدسلط مطامل 
165-199.مم ,(1980 ,كدعو لإاأورع لالدلا عع لقصطدهن :.ذمهك! رعع0ل7طممقت) 1805-1841 
وانظر أيضا : حسن حنفي ١‏ والاغتراب الديني عند فبور باخ ٠.‏ في: حنفي ء دحراسات فلسفية. ص 1٠١‏ 
© 
له قارن الملاحظات حول مفهوم الطبيعة فق الفكر الليبرالي » في: 
ب(1976 رؤوعء2 لإأزويء اتولنا معمعنك :.1الآ ,مهمعتط)) ببمكمء] امعتعوع 4ه ععنقلين ركستلطود لالمطدعدالح 
.52-3.مم 


التأمت هذه الاتجاهات في وجهة واحدة مع تيارات أخرى تنافرت أو تكاملت معها 
ايديولوجياً » منها تيار التهكم الالحادي الذي مثلته مادية دولباك طعةط2"1101 في القرن الثامن 
عشرء وتيار الدين الطبيعى الذي أتينا على ذكره. والذي اعتير الأديان ال رأسالية والنصوص 
المقدسة خرافات قائمة على عبادات صتمية”7. كا أدّت هذه الاتجاهات إلى تنحية الدين إلى 
مقام الثقافة الهامشية الخاصة بفئات معينة. قد تكون واسعةء ولكنها دون مقام ثقاقي أو سلطة 
ثقافية» فته تسيطر عليها ثقافياًء فئة هامشية هي الاكليروس. 


لم يكن التثام هذه الاتجاهات بمعزل عن تضافر أكبر حَكُمَ وجهة التاريخ الأوروي- 
الذي أصبح تاريخاً كونياً في القرن التاسع عشرء الذي عير عنه ماركس في نص شهير حول 
تضافر الاقتصاد اليامي البريطاني (أي المجتمع الماني) والفلسفة الألمانية (أي التاريخية ونقد 
الدين) والسياسة الفرنسية (الديمقراطية الثورية). تضافرت هذه على توجيه تاريخ أوروبا في 
وجهة ديمقراطية أسستها ثورات قومية واجتماعية عنيفة 21١817 ٠(‏ 18448ء 94إ4١).‏ وكانت 
قرنسا البلد الرائد في مجال إيضاح الصلة بين الدنيا والدذين. فكانت الأمور خارج فرنسا غير 
واضحة المعالمء علمانية الوجهة في الواقع دون أن تتكامل هذه الوجهة مع فكر معاد للدين أو 
مهتم به. فقد كان الإلحاد في ألمانياء مشلاء مقتصرا على هوامش يسارية وعلى فكر العلاء 
الوضعيين الماديين أمثال كارل فوغت 7086 [:2ا وجاكوب ماليشوت 1431652014 ه310 
اللذين قصدا تقديم حجج تشير إلى أن العلم يؤدي ضرورة إلى نبد الدين بتشديده على أزلية 
المادة وانعدام الغائية في الطبيعة”". 


أما في بريطاتياء فكانت العلانية مذهباً فكرياً مستقىٍ من الدين الطبيعي وقائياً في اطار 
فلسفات تفعية ووضعية ترى في تحسّن الحياة المادية شرطاً كافياً لإسعاد البشرية”". وفي 
الحالتين جومهبت الدعوتان بشيء من العنف المؤسبي" ‏ دون إراقة الدماء فكان آخر اعدام 
في بريطانيا بتهمة الكفر قد نقذ عام 27179417. وكان العلم وال حياة في بريطانيا وألمانيا يسيران 
على وتيرة مستقلة عن الدين كل الاستقلال. على الرغم من تأكيد الكثير من السياسيين (كما 
يحدث في البلدان العربية) أن المسيحية جزء أساسى من القانون. والجدير بالملاحظة أن هذه 
الأقوال كانت صادرة عن أشخاص زمنيين كانت بيدهم- أي في مجلس العموم ‏ سلطة 
لتحديد العقائد الدينية قادرة على نقض قرارات المجلس الكنسي . لم تحدث صدامات جدية. 


(11) لعل العبارة الأفضل والأفصح على هذا الأمر هى . كالعادة. عبارة كالط: 
-وعتط)) سععون .3.8 نإ ع6 اكصقنا ,عامماةق بمكوع؟! [ه كارا 186 لاسر ونع ةا أمقكا أعنسصقصمدا 
.166-167 0مة .142-143.مم ,(1934 ,[.طم.م] :الآ .مع 


(0ت) 16 ممعت النسععاءصالة عا جا أل تمعد وعياط عط [ه «ماقمع جدانعع5 م717 علءتسلقطة 
165-172.جم ,1973-4 عم[ ل وسنطماقفط كزه «واعرء سهدلا ٠86‏ انا وععاناع ما لمه 01 


(7") -متلط) ععنطاطظ 4ه «منونام8 كزه ماألءمملعنعط نها «سبموتئقابعء5» ,عكنمط زوللا علوط 
-348.م ,11.امت ,(1920 ,عاعقات 1 لمج 1 تطعسط 


(0) -مدعة كوعع2 اكللهممتته]1 بدملمسم[) عقوا[ همه تدعلعمه4 رمرم (وععاه ,عع لوللا كواءذالح 
.44-55.مم ,(1990 ,مملئقاء. 


(50) المصدر نفسهة. ص 525 . 


؛:؟* 


بل إن تاريخ الداروينية يشير إلى أن آثارها في الدين امتصت من قبل المؤسسة الدينية بالتزامها 
ببعض موضوعات الداروينية الأساسية. جرياً على مزاج العصر<". 
أما في فرنسا فكان الصراع أكثر حدّة. فقد كانت الكنيسة واقعة تحت ضغط شديد من 

الدولة. حتى قبل الشورة. الي حاولت (وفشلت) مرتين في القرن الثامن عشر فرض 
الضرائب على الأملاك الكنسية؛. وطردت اليسوعيين من المملكة عام ١757‏ لتقريرهم أولوية 
السلطة الروحية على السلطة الزمنية. وأحلّت مكاتهم معلمين زمنيين في مؤسسات التربية التي 
كانوا يشرفون عليها. بل كانت الدولة الفرنسية قد رفعت الحرمان من الحقوق السياسية 
والمدنية العامة عن البروتستانت عام ١09/817‏ عندما أقرت مبدأً التسامح المذهبي”". ذلك 
المبدأ الذي لم يقر في بريطائنا تجاه الكاثوليك الا في العام هليلا (وتجاه اليهود عام حلي 
والملحدين عام  )١18488‏ هذا بينما كانت الدولة 0 قد سنت في العام لاه/ا١‏ قانوتاً 
يفرض الإعدام على كل من يعبر عن رأي معارض للدين. وهو القانون الذي ظل دون أثر 
عملي”". وبمجيء الثورة الفرنسية. تم الاستيلاء على أملاك الكنيسة وإقرار قانون مدني 
يحكم الاكليروس . ثم أقام روبيسبير ©77ع م205 دين العقل وعبادة الكائن الاأسمى الذي 
جعل هن كاتدرائية نوتردام في باريس معبداً ل وأقامت الثورة الفرنسية أشكالاً عليانية كثيرة 

من الطقوس الجاعية التي كان روسو قد وجد فيها عاداً للاجتاع وهي أشكال استمرت 
لاحما في الكونتية ]00© والسان سيمونية 08م1ف295818-5. أما تابوليونء فقد توصل إلى 
اتفاق مع الكنية عوضها بموجبه عن بعض الخسائر المادية التي أذى إليها تأميم الممتلكات. 
ثم اتسم القرن التاسع عشر على امتداده بصراع مرير بين الدولة وكنيسة تحاول استرجاع 
مواقعها المادية والايديولوجية والمعنوية الابقةق وخصتوها احتكار النظام التعليمي” 0 
واحتكار الزواج الذي كان نابوليون قد جعله هثانياً. فنجحت في الضغط باتجاه تجميد منصبٍ 
رينان 86838 في كوليج دي فرانس عام ١857‏ لنفيه ألوهية الميح. وكان عمل رينان في 
الواقع النقطة التي ارتكزت عليها الجهود الكنسية في صياغة مواقع دفاعية تلوذ لها العقيدة. 
بل عملت الكنيسة على جبهات عدة لانقاذ العقيدة وربطها بالعلوم الطبيعية التي أخذتبها 
الوضعية الفرنسية علما على فساد الدين'" 


569) تمماععنوعظ ع[ كإه رفاك 4م توعتورءلام امن «بوأسابوو ]تووم +116 .عرموك4ة 16.١‏ وعدوول 
رع#لتتطمصهةن)) 1870-1900 ,معاعاشف قنبه الأمنتد8 أوء07 إرأ ساسع 2] طاس كمع 1 وأ عدم) وا عأوعن و3 
9-2 .ذمقطء .(1979 .ووع2 بواتورع امنا عولقعطنمةن) :.وموك8 
[ف45 9-10 جم ,معتبوعط] «إمنطاع) انجرءء عاط ارا ورعمىةإع16رلا 0210 عع أأمزيهم) ,تعصلدط 
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-170 0هة ,66-78.مم , (1959 ,لأعوكنير 


(١لا)‏ لصة ,671.مم ,1.اه؟ متوءمماء مط عتامطهن معل8 نمز «ركعتاعهه اموه » ,عدملة14 .0.1 
. 908-909.جم ,5.أ20 مالع ومءستط عنام اهن معلا نهذ «رموواء 10> ,عاأعمعاء84 .ث.5 هه , 669-577 


وم 


كان نجاح الكنيسة منوطاً بالأوضاع السياسية وبالعلاقة بين الدولة الفرنسية وروما في 
إطار العلاقات داخل نظام الدول الأوروبي» وبالتكوينٍ السيامي للدولة. فقد تذبذبت 
البرجوازية المرنسية في موقفها من الكنيسة الذي كان حاسياً في عدائه ها قبل 18418. ولو 
كان المجتمع ركني اق انر ايديولوجياً في هذا الخصوص إلى نزعة دينية وملكية ذات 
وجهة الترامونتانية - أي مؤيدة للبابوية الرومانية ولأولويتها على الكنيسة الغاليكانية الك 
القومية الفرنسية) التي تأسست عام 1787 - ونزعة علمانية مناضلة أخذت شكلها الأصفى في 
كومونة باريس )187/١(‏ التى ألغت الدعم المالي للكنية وفصلتها عن الدولة. وحاريبت 
الاكليروس ونفقذت بحقهم المذابح . 

م يكن هذا العداء بالأمر الغريب. فقد كانت الكاثوليكية عليأ على محاولات تدخل 
القوى الخارجية الأوروبية ضد فرنا الثورية. ورعت قوى سياسية ملكية ريفية بالغة 
الرجعية. كما اتمحذت موقفاً مؤيّداً على صورة شبه كلية للبابوية. خضوصضا في عهد البابا بيوس 
التاسع 11 كنز (1845 -4لام1اع., الذي رعى حملة أيديولوجية وسياسية بالغة الشراسة 
ضد العلم والايديولوجيات الليبرالية والعلمانية والقومية. وأعلن عصمته. وعادى محاولاات 
التوحيد الايطالية والالمانية» وشدد على الأولوية السياسية للكنيسة وعلى دورها السياسي 
الأساسي وأولويتها الثقافية, وأدى بذلك إلى قيام تراث ايديولوجي قومي ملكي كاثوليكي 
وسم اليمين الفرنسي منذ ذلك الوقت حتى اليوم”''. كان موقف الكنيسة الكائثوليكية الرسمى 
معانداً لكل اتجاهات الراك لتر بع عشر. فقد اتسم هذا القرن بالليبرالية 
السياسية, وبالنظرية التطورية للمجتمع |! لق رات في ممسيريتة النارعية صعبودا مق شكال 
أولية بدائية» إلى أشكال متحضرة متطورة. ونظر هذا القرن إلى الدين من هذا اممظاره فكان 
الدين من اسيات الحقب السابقة على الحدائة وععاى العقلانية » الحقب الي يسود فيها فيها التفكير 
الغيبي بدلا من العقلاني. والتي يتضافر قيها هذا الفكر مع القسر العقلٍ لكاي ا مرتبط 
بالاستيداد. وقد أذى تمادي الكائوليكية الفرنسية في القرن 2 عشر في الابتعاد عن وقائع 
التاريخ وحاربتها إلى الموقف الذي امخذته منها كومونة باريس. ثم التأسيس الاسم للتربية 
اللادينية من قبل وزير التربية جول فيريه 6عع2 وعانا[ في الفترة 0-1845 18485ء وأخيرا 
الفصل الرسمي التام للكنيسة عن الدولة واعتبارها هيئة خاصة عام 140 . من نافل القول 
إن التاريخ الذي أوجزناه للتو جرى في إطار شبكة من العلاقات والصدامات السياسية 
والاجتاعية والفكرية البالغة التعقيد. فليس غريباً أن تكون حقائق الأمور أكثر تعقيدا من 
عناوينباء وأن تكون المحصلة نتيجة مقايضات وتوافقات ومساومات حول شؤون 
تفصيلية”". فلم تصبح علانية الدولة أمرأ منصوصاً عليه في الدستور الفرنسي إلا في عام 


(1/) حول هذا التاريخ المشحون المفعمء انظر: 
1787166 :لاعن 191 عثا انا إعذاء8 إه كعتلتامط 786 ,؟ععدعم5 قمة ,176-188.هم ,.لتط1آ ,هلامك 
.237-39 لسه ,192-195 ,145-146 ,83 ,21-28.مم 


(؟7) انظر النقاش البارع. في : -«0)) بععم ل هسه كمقناوط :945[-1848 ,معدم ,متلاع2 عرملوءط1 
324-334.مم ,(1979 ,عوعع2 بزانورع نهنا 0:ه0:1) :10:0 


اهنا 


65 لم يِصرٌ إلى اتباع النموذج الفرنسي اليعقوبي إلا في الاتحاد السوفياتي, الذي قام في 
ظل سلطة الحزرب البلشفي الذي تبنى ماركسية القرن التاسع عشرء الماركسية التي دفعت 
بالنظرية التطورية للتاريخ إلى مداها الأقصى. والتي زاوجت ما بين الحتم التاريخي والسياسية 
اليعقوبية في تحويل المجتمع من تخلف إلى سوية معاصرة. أعلن الاتحاد السوفياتي نفسه دولة 
ملحدةق محارية للدين,ٍ استناداً .إلى ماركسية الحزب البلشفي , واستخدم أساليب عدة. منها 
الإلحاد المناضل اجتماعياء وثقافياء وتريوياء أوهو اعتمد اساليب اججاعية لغترت الفاضل 
الاجتماعية الي استند إليها التدين. كانت هذه المفاصل ف روسيا وما حوفا الكتيسة 
والارستقراطية. أما مفاصلها في الجمهوريات ذات الاكثرية المسلمة في أواسط آسيا فكانت» 
إضافة إلى رجال الدينء بنى اجتاعية معتصمة بالمرأة وبدونيتها . 

أما في ما تبقى مق أوروبا قكان أن اعتّمد النموذج المرنسي عملياً دون أسسه 
الايديولوجية . ففي ألمانيا الاتحادية اليوم» ما الكنيسة إلا هيئة خاصة كالجمعيات الأخرى. 

ينتمى إليها الأفراد وتعارؤن عن هذا الانتهاء بأداء الضرائب لها وكأنها بدلات اشتراك ‏ 
يرون عن انفصاهم عنها بالامتناع عن أداء هذه الضرائب. ولا تفترق فرنسا والاتحاد 
السوقياتي عن غيرهما من التجارب التاريحخية إلا في حدّة المواجهة وصرامتها. فقد جاء إِلْعاء 
المرجعية الدينية للتاريخ وللحياة العامة صريحاً وتاماً رما في فرنساء وقامت مكانه مرجعية 
أخرى مرتبطة بالثورة الفرنسية (منطقة الباستيل في باريس تحمل الرقم واحد من مناطق 
المدينة) . 

نستنتج مما سبق, أن العلمانية ليست بالظاهرة التي يمكن توصيفها ببساطة ويسرء بل 
هي جملة من التحولات التاريخية السياسية والاجتاعية والثقافية والفكرية والايديولوجية. وأنها 
تندرج في أطر أوسع من تضاد 9 والدنياء بل انها تابعة لتحولات سابقة _ في محالات 
الحياة المختلفة . ونستتتج أيضاً أن العلمانية ليست بالوصفة الجاهزة التي تطيّق أو تُرفض. فإن 
نا وجوهاً : وجها معرفيا يتمثل في نفي الأسباب الخارجة على الظواهر الطبيعية أو التاريخية, 
وفي تأكيد تحول التاريخ دون كلل ووجهاً مؤسسيا يتمثل في اعتبار المؤسسة الدينية مؤسسة 
خاصة كالأندية والمحافل. ووجها سياسياً كل في عزل الدين عن السياسة» ووجهاً أخلاتياً 
وقيمياً يوبط الأخلاق بالتاريخ والوازع بالضمير بدل الإلزام والترهيب بعقاب الآخرة. ولكل 
من هذه أشكال ومناسبات مع وقائع التاريخ المحيطة بها. 

إن للعلانية قوى تاريخية فاعلة في إطار الحرية السياسية والفكرية في مجاهة قوى تدّعى 
الحصرية الثقافية واحتكار القرار والتربية والإنتاج الايديولوجي» بل إنها وى مضادة لكل 
ادعاءات الحصرية دينية كانت أم سياسية كلانية على النمط الفاشي . ذي الطابع الصوقي 
السيامى . 

ومن التنائج التي توصلنا إليها أيضاً أن العلمانية ليست بالشأن التام التحقق. بل إنها 
أشكال ومسارات تعتمد على الظروف التي نشأت عنباء أي أن ها تواريخ حقيقية وليس فقط 
تواريخ ايديولوجية تبدو فيها كأنها مبارزة بين فرسان الخير وفرسان الشر. فهل استطاع تاريخ 
الإسلام تفادي التاريخ ؟ وهل يتفادى الكثرة والتايز؟ 


يفنا 


ثالثاً: الإسلام والدنيا 


إن ما يصدق من المبادىء العامة على التواريخ الموسومة بالمسيحية التي تناولناها في 

الفقرات السابقة يصدق على تواريخ الإسلام: من التحول» ومن أن علاقة النص المقدس 
المؤسس للاسم (الأناجيل للمسيحية» قرا أساساً للوسلام) بالتاريخ اللاحق ليست علاقة 
محاكاة التاريخ للاسم, المحاكاة التي قد تنجح أو تفشل, بل إن الواقع هو ما يفرض المعاني 

على النصوص. بتفسيره وتأويله إياها ا نحو يوهم بالإذعان لهاء في حين أن النص عو 
المذعن للتاريخ في واقع الأمر. ليس ثمة نص خالص غير مشوب بعانٍ ليست منه؛ فللئنص 
قارىء ومتلقٌّ, وللتص تاريخ , وما المعاتي الأصلية للنص إلا أمور قد نقترب منها بالبحث 
الفيلولوجي المدقق إن أزلنا عن أعيننا غشاوة العقيدة وتجردنا عن متطلباتها. وليس هذا 
التجرّد بدوره إلا أحد متطلبات الانخراط في تاريخ ععالمي عرضنا للبعض من خصائصه في 
الفقرات السابقة. متطلبات تستبع سياقة التاريخ الفعلي للنص دون اعتبار المضامين الأصلية 
أموراً قابلة للؤحالة إلى مضامين لفترات تاريخية لاحقة. لذلك فلن نتناول بالنقاش الآيات 
القرآنية المعنية و السلطة والحكم. لأن السياسات الإسلامية اتحذت منبا علامات على 
الصحة والانتظام والانتاء إلى الإسلام» دون أن تكون قادرة على أن تستدر متها احكاماً على 
نحو مضبوط . بل يمكن استتخراج أحكام من القرآن تفيد 8 سياسية متناقضة ومتباينة . 
وقد انقضى أكثر من ستين عاما على الدلائل القاطعة. التي أتى بها علي عبد الرازق. على 
غياب التشريع السياسي عن القرآن. دلائل قاطعة وإن كانت ما زالت قابلة ا 
تعليق الاعتبارات الظرفية الى صدر عنها كتاب عبد الرازق؛ والاعتبارات الاعتقادية في النظر 
إلى تاريخ صدر الإسلام الي أخذ بها9". 

لذلك فستكون بداية نظرنا في الحكومة الإسلامية منصبة على واقع ممارسة هذه 

الحكومة. ولن ندخل في الدوامة التي ذكرها أحد المفكرين الاسلاميين البارزين: «إنْ الذي 
يحدث عادة عند استقراء الأعراف القديمة وقوانين السلف. أن بختار كل فريق من أحداث الماضي ومأثوراته 
وسوابقه ما يؤيد موقفه. أو بالأقل تستنبط من تلك الاحداث الدلالة التي تؤيد أهدافه. ويحكم على الآخرين 
بالخروج على التقاليد والعادات والاعراف وطرائق السلف ومناهجهم»”" . لن ننظر إلى التاريخ اذت 
الاقتداءء بل لإجراء الاعتبار الموضوعي . ولذلك فنحن لن ننظر إلى البدايات التي تشتمل 

على القرآن وعلى تاريخ صدر الإسلامء ٠‏ بل على التاريخ الفعلٍ 0 
الإسلام بدلا من أن نرتجي . كما دأب الناس. من البدايات القرآنية وغيرها تاريخا موهوما 


(7) علي عبد الرازق. الاسلام وأصول الحكم: بحث في الخلافة والحكومة في الإسلام. ط ١‏ 
(القاهرة: مطبعة مصر. .)1١476‏ ص ١5‏ -17. و١7‏ “اا وغيرهاء وقارن ملاحظات: كال عبد اللطيف» 
التأويل والمفارقة : نحو تأصيل فلسفي للنظر السيامي العربي (الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي. 1941): 
ص على 4294 

(6/) طارق البشريء» المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية (بيروت: دار الوحدة. ؟198)» 
ص 7917, 
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لرسلام مثالي م يوجد. لا تهمنا البدايات بقدر الوقائع المتحققة. ولن نلتفت إلى التواريخ 
المرتجاة ولن نطاليها بإضافة حاضرناء بل سئولي التاريخ الذي تم وانقضى اهتهامنا. 

أورد أبو الفرج ابن الجوزي في أخبار العام 58  91/4(‏ 480) الخير التالي حول 
علاقة كبير البوبيين. عضد الدولة فنا خسروء بالخليفة العباسي الطائع : 

«سأل عضد الدولة الطائع في مورده الثاني الى الحضرة [بغداد] أن يزيد في لقبه: تاج املق ويجدد 

الخلع عليه: ويُلبسه التاج والحل المرصع بالجوهر, فاجابه إلى ذلك. وجلس الطائع على سرير الخلافة في صدر 
صحن السلام. وحوله من خدمه الخواص نحو مئة بالمناطق والسيوف والزينة. وبين يديه مصحف عثمان. وعل 
[كذا] ستارة بعثها عضد الدولة. وسأل أن يكون [كذا] حجابا للطائع حتى لا يقع عليه عين أحد من الجند 
قبله. ودخخل الأتراك والديلم ولم يكن مع أحد منهم حديد. ووقف الأشراف وأصحاب المراتب من الجانبين . 
فليا وصل عضد الدولة أوذن به الطائعء فأذن. فدخل وأمر برفع الستارة. فقيل لعضد الدولة: قد وقع طرفه 
عليك . فقبّل الأرض ول يقبّلها أحد تمن معه. تسليها للرقبة في تقبيل الأرض إليه » فارتاع زياد من بين القواد لما 
شاهده. وقال بالفارسية: ما هذا أيبا الملك. أهذا هو الله عرٍّ وجل؟ فالتفت إلى أبي القاسم عبد العزيز بن 
يوسف وقال له: فهمه وقل له هذا خحليفة الله في الأرض . ثم استمر يمني ويقبل الآرض تسع مرات . والتفت 
الطائع الى خالص الخادم وقال له: استديْهِ . فصعد عضد الدولة وقبل الأرض دفعتين. فقال له الطائع : ادن 
إل ادن إإليّ. فدنا وأكبٌ وقبل رجله وثنى الطائع يمينه عليه. وكان بين يديه سريره مما يلي الجانب الأيمن 
للكترسي. ول يجلس, . فقال له ثانياً: : اجلس . فأوما ولم يجلس. فقال له: اقسمت عليك لتجِلسن. فقبّل 
الكرسي وجلس . . . ثم قال الطائع : قد رأيت أن أفوّض اليك ما وكل الله تعالى إليِ من أمور الرعية في شرق 
الارض وغريبهاء 0 في (كذا) 6 جهاتهاء سوى خاصتي وأسيابي وما وراء بابي» فتولٌ ذلك مستخيراً 
بالله تعالى. فقال له عضد الدولة: يعيننى الله عرّ وجل على طاعة مولانا وخدمته وأريد. . . وجوه القواد الذين 
دخلوا معي أن يسمعوا لفظ أمير ل فأعاد الطائع القول بالتفويض إليه والتعويل عليه" . 

يتضح من هذا النص المدهش أن علاقة الخلافة بالأمراء المستولين عليها لم تكن على 
البساطة التي يتصورها الكثيرون ا 0 كان ولي نعمة الطائع . 
ولكنه وعلى الرغم من ذلك. اختار أن يقل الأرض بين يديه. وأن يقل رجله. وأن يسلمه 
رقبته. دون الالتفات إلى طبيعة علاقة القوى الفعلية القائمة بينهماء والتي عاد إليها الخليفة 
عندما فوض إلى عضد الدولة «ما وكل اللّه تعالى إل من أمور الرعية في شرق الأرض وغربها 
وتدبيرها في جميع جهاتها سوى خاصتي وأسبابي وما وراء بابي». كما أراد عضد الدولة أن تل 
عبارة التفويض علناً على مسمع من كبار الدولة والعساكر. وم يكن التفويض القائم شرا 
بموجب إمارة الاستيلاء التي قننها في ما بعد الماوردي وأبو يعلى ابن القراء. معاصر المموردي 
وكبير حنابلة زمانه. بالأمر الذي اختصه الخلفاء بالمستولين على ديارهم ٍ مباشرة. فقد قلّد 
الخلفاء العباسيون محمود الغزنوي على سجستان واهند وخراسان» وقلّدوا صلاح الدين 
وخلفاءه على مصر والشام واليمن وكل ما فتحوه بالسيف””. وكان الخلفاء العباسيون قي عهد 


(77) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزيء المنتظم في تاريخ الملوك والأمم. تحقيق كرنكو (حيدر 
آباد الدكن : دائرة المعارف العثانية, ١”51/‏ - 1788). ج لاء ص 484 -54. 

(77) تقى الدين أبو العياس أحمد بن علي المقريزي. السلوك لمعرفة دول الملوك؛ تحقيق محمد مصطفى 
زيادة وسعيد عبد الفتاح عاشور. “جيه (القاهرة: [د.نت. 1ل كهعةلا م الاقلى ج ك3 ص 255505١‏ 
/ا". وخة؟ة"؟. 


أغنا 


الماليك يقلّدون السلطنة للسلطان ويخلعون عليه. مرددين العبارة التالية: «فوّضت اليك جميع 
امر المسلمين. وفلّدتك ما تقلدته من أمور الدين»» ثم يأمر السلطات بالخنطبة للخليفة على المناير. 
ويرسل اليه ألف دينار مع قياش اسكندري”". 
كان الخليفة مستول على ملكه ولا يمكن أن يُعمّمِ هذا الكلام على كل الخلفاء بعد 

المعتصم. بل إن للخلافة بعد ذلك الوقت تاريخا ثرياء استقل فيها الكشير من الخلفاء 
(كالمستضيء والقادر والناصر) ولعبوا لعبة الموازنة بين القوى الخارجية المتصارعة دون سلطة 
سياسية أو عسكرية فعلية . صحيح ان السلطان المملوكي أبا سعيد برقوق.ٍ على سبيل ال مثال» 
كان يلّقب «كافل أمير المؤمنين؛, يموجب أسس السلطنة وكونها استبداداً على الخلافة". 
ولكن هذالم يكن قادحاً في الخلافة, ذلك أنه «ليس إذا وقع الإخلال بقاعدة سقط 
حكمهاء. حسب عبارة الماوردي“. والقاعدة المطلوبة حفظ منصب الإمامة في الخلافة 
وحفظ القوانين الشرعية: ذلك ما يؤدي. كما رأى أبو يعلى بحقّ. إلى ضرورة تقليد 
المستولي. ففي التقليد «ظهور الطاعة التي يزول معها حكم العناد وينتفي بها مأتم 
المباينة و" , 37 كان المستولي قادراً على التصرف دون الرجوع إلى الخليفة. فإن هذا لم يمنعه 

من اللجوء إلى مؤسسة الخلافة العزلاء لتثبيت القدرة على التصرف الآيلة إليه قبل رجوعه إلى 
الخلافة وقبل استبداده بالخليفة. معنى ذلك أن منصب الخلافة. في واقع التاريخ , ٠‏ يحتمل 
السلطة التنفيذية. ويحتمل انتفاء هذه السلطة, أي أنه منصب قد يكون زمياء وذا أسس 
زمئية من التصرف في الحند وثي الرعايا وفي رقاب الناس. وقد يكون حقوقيء وقد يجمع بين 
الاثنين ‏ في جميعم الأحوال. فإن الصفة الحقوقية للخلافة هي الباقية. والصفة السياسية هي 
الزائلة . فيمكن انتفاء الصفة السياسية الفعلية التي يصار إلى تفويضها إلى المستبد. يمارسها 
باسم الخليفة وياسم حيازته عليها من الخليفة الأعزل. يتصرف المتد القادر بالوكالة عن 
الخليفة غير القادر. ويجري عرض سبب التوكيل على أنه قدرة الموكلء أي اللاقدرة السياسية 
الي تضفي القدرة السياسية على غيرهاء أو الطاقة الحقوقية التي تشع على المتغلب شرعية 


حكم. 


(78) أبو العباس أحمد بن على بن أحمد القلقشندي. مآثر الاناقة في معالم الخلافة. تحقيق عبد السثار 
أحمد فراج (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب. 1434). ج ؟؛ ص 5841 - 544 

(14) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون, التعريف باين خلدون ورحلته غرباً وشرقا. عارضه 
بأصوله وعلق حواشيه محمد بن تاويت الطنجى (القاهرة: لجحنة التأليف والترجمة والنشر. 1881). ص 789, 
ا 2 ١‏ 
8 عل كأتمعدناققتط وع1 5غمم8'ل قتاطنام عطوئة عالزء اربام 4 اعطكا مصاع 'ل ومرو موقاو .منافلقطكة و15 
21 ,(1858 ,ععسصفعط عل [عم 12 الألاكه1 :كلرو5) ع2 0020:2722 .14 عقم علقرءمتطا عنوقطتمتالطتط 

ل 

)8١(‏ أبو الحسن علي بن محمد الماوردي. الأحكام السلطانية والولايات الدينية. ط* (القاهرة: 
مكتبة ومطبعة الياني الحليبي» 14177). صن 568 7509. 

(81) محمد بن الحسين بن محمد بن خلف بن الفراء أبو يعلى, الأحكام السلطائية. صححه وعلق عليه 
محمد حامد الفقي. ط ؟ (القاهرة: مكتبة مصطفى الباني الجلبي وأولادهف. 1437). صن 5307 74. 
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ما هي هذه القدرة التي يستمد منها المتغلْب سلطانه؟ لا شك أنها سلطة واحدة يشترك 
فيها الخليفة والسلطان المستبد بالاستغراق. فليس في أية من عبارات التفويض ما يفيد تمايز 
السلطة المركزية إلى سلطة قائو' نية وسلطة سياسية» أو إلى هيئة تشريعية وهيئة تنفيذية. 
فالسلطان مثلا الله واحد غير منقسم . ؛ والسلطان لغة. كا يذكرنا أحد منظّريه الأكثر 
وفيوينا وفصاحةء يفيد القدرة. ويفيد الحجةع ويستخدم هذا الفقيه حجة كلامية معروفة 
على وحدانية الله التي استخدمت من الأدبيات السياسية العربية للتدليل بالقياس على 
وحدانئية السلطان. ويقلبها: فبدلاً من الاستدلال بوحدانية الله على وحداتية السلطان 
الزمني. يستدل بوحدانية السلطان الزمني على وحدانية الله”. فالتسلسل من الله إلى أولي 
الآمر شأن له مقابل بنيوي في تسلسل الهرم المؤدي من الخليفة إلى أرباب المناصبء. وعلى 
ذلك. يجب أن ينزل السلطان نفسه من الله بمنزلة الولاة من السلطان, لأن السلطان يتصرف 
بموجب شريعة الله (إن طبّق ما رسمته السياسة الشرعية)» والولاة يتصرفون تفويضاً عن 
السلطان”©. هناك مستمر سلطوي يلتف حوله التفويض ويدور عليه دوراته على محور. دون 
أن تكون هناك فروقات نوعية فعلية تطال السلطة في كل من مقاماتها. فقد دار محور الخطاب 
السياسي العربي ‏ الإسلامي على مصدر السلطة أو بالأحرى على المنشأ الذي خرجت منه. 
وليس المنشأ إلا سلطة مطلقة تفرض متطلباتها وتبث فيها سطوتها في سلسلة نازلة من المنازل 
والمناصب التى لا خاصية لها من منظور السلطة المتراتبة ‏ إلا الإلحاق» ولا تتصل السلطة 
هذه بجسمها ‏ أي بالمجتمع ‏ إلا بصلة تراتبية صرفة هي الطرف الأول فيها". لا نجد في 
المخطاب السياسي العربي. إذن؛ رعية إلا بماهي موضوع لذات واحدة. هي الذات 
السلطانية. ولا كلام حول الرعية إلا الكلام السلبي ٠‏ فليس هامهام. بل فهاشروط 
تصرف*"'. ولا يقوم نظام التراتب هذا إلا على المياعدة. وليس المجتمع . أو جسم السلطة. 
إلا واقعة أولية لا تستقيم دون وعيها السلطاني القائم على الرقابة والكبح. وتحويل واقع 
المجتمع الى معدن السلطة”». بل ليست الدولة الآ الامتداد الزماني للسلطة التي يمارسها 


(81) أبو عبد الله محمد بن ابراهيم بن جماعة, تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام. تحقيق كوفلرء 
في : .364-365.هم ,(1934) 50.6 ,مءنجهاءظ. بالنسبة إلى المحجة التي استند إليها ابن جماعة, فانظر على سبيل 
المثال: أبو الحسن علي بن اسماعيل الأشعري. كتاب اللممع في الرد على أهل الزيغ والبدع. تحقيق حمودة غرابة 
(الشاهرة: مطبعة مصر. .)١458‏ ص !0١ ٠١‏ محمد بن محمد بن محمود أبو منصور الماتريدي, كتاب 
التوحيد. تحقيق فشح الله خليف (بيروت: دار المشرق. .)141٠‏ ص ٠١‏ وابن رشد (الجد), المقدمات 
الممهدات لبيان ما اقتضته رسوم المدونة من الأحكام الشرعيات والتحصيلات المحكيات الشرعيات لأمهات 
مائل المشكلات (مصر: [د.ن. . د.ت.]). ص 4. 

(*8) ابن جماعة. تحرير الأحكام في تدبير أهل الاسلام؛ ص 75. 

(85) قارن: عزيز العظمة. «السياسة واللاسياسة في الفكر العربي - الاسلامي.» في: عزيز العظمة, 
التراث بين السلطان والتاريخ (بيروت : دار الطليعة؛ متشورات عيون» 487١؛ .)١44*‏ ص45 -207. 

(80) عز الدين العلام: «مفهوم الحاشية في الادب السياسي السلطانيء» أبحاث (الرباط)» السنة 4 
العدد ١١‏ (1985), ص .١٠١١‏ 

(1م) وضاح شرارة, «الملك/ العامة الطبيعة. الموت.» دراسات عربية؛ السنة 11» العدد ١١‏ 
(تشرين الأول/ اكتوبر +198). حص .١١١‏ 
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العنصر التاريخي الذي هو السلطان» وليس الا من توابع الملك وأدواته فلا قيام لهادون 
تشخصها في الملك”. ولم يسم الله السلطان ملكا إلا كما سمّى نقفه ملكا ا 
السلطة ليست إلا العلاقة بين مقام ملك ومقام مملوك تصل بينهم| الطاعة *. إن التراتب بين 
السمو الممثل باللّه وبالملك. وبالسفالة الممثلة بالرعاياء تراتب مطلق ليس فيه إل عنصر 
ايجابي واحد هو العنصر الأعلى الذي ليس الأسفل بالقياس عليه إلا نقصانا. وإن العنصر 
الايجابي هو وحده الفاعل. وهو الذي يشكل الأسفل تشكيلاً انطولوجياً. أي أنه شرط 
وجوده. ولذلك فإن السلطة بالنسية إلى المجتمع هي كالروح للجسد*“), ولا وجود للنظام 5 
أي نظام - دون سلطة قاهرة تعمل على تلاحم أفراده. يجمع هذا المفهوم للسلطة كاتفصال 
وإلزام مطلقين, كهيئة خالقة للمجتمع. » كيا تخلق سلطة الله الكون والبشرء ٠‏ يجمع بين 
المجاللات الأدبية المختلفة للكتابة حول السلطة: في كتب الأحكام السلطانيةء» وكتب السياسة 
الشرعيةء وكتب نصائح الملوك. وتستنسخ بنية الأصل بالنتيجة في مفهوم للتاريخ يرى الكمال 
في البداية فقط . 

تتكامل هذه النظرة اللاهوتية للسلطة مع مفهوم ترائبي للكون ومع مفهوم لكل 
الوحدات الجماعية ‏ من الأجساد المكونة من العناصر والأمزجة. إلى الهيئات الاجتماعية التي 
تجد حقيقتها في الدولة - يرى في كل تركيب عملية قسر وافتعال. وهذا واحد من الاسس 
الميتافيزيائية والسمات البنيوية للفكر العربي الإسلامي التي لا بجال. للأسف, للخوض فيها 
بالتفصيل هنا””“. فلا يتم الاجتماع عن ابن خلدون إلا بالوازع القاهر. ولا يتم بناء أية هيئة 
اجتماعية ولا يتم الحفاظ على استقرارهاءٍ عند المفكرين الإسلاميين كلهم دون استشناى الا 
بالسلطان القهار. قلا يصلح الجسد الا بالرأس» «ولذلك روي أن السلطان هو ظل الله عل 
الأرض)6'". ولذلك ما جاز الخروج على السلطان مالم يخرج على الإسلام؛ ولعل الكلام 
المنسوب لأحمد بن حنبل هو الأفصح في هذا الصدد: «السمع والطاعة للائمة وأمير المؤمنين. اير 
والفاجر. ومن ولي الخلافة فاجتمع الناس عليه ورضوا به ومن غلبهم بالسيف حتى صار خليفة وسمّي أمير 
المؤمنين6”©. وكما لا يتم التئام آحاد الناس الا بالوازع. لا تتكامل الميئة الاجتماعية القائمة 


(/اه) عزيز العظمة, ابن خلدون وتاريخيته. ترجمة عبد الكريم ناصيف (بيروت: دار الطليعة, 
41 ). ص 582 -144. 

(88) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي. المصباح المضيء في خلافة المستضيء. تحقيق ناجية 
عبد الله ابراهيم. سلسلة كتب التراث؛ رقم 14 (بفداد: وزارة الأوقاف. 19495), ج اء ص 147 . 

(89) أبو بكر محمد بن الوليد السطرطوشي. سراج الملوك (القاهرة: [د.ن.]: 18194), صن 419» 
و86" وأبو حامد محمد بن غمد الغزالي. ميرزان العمل. نحقيق ونقديم سليبان دنياء ذخائر العرب؛ م" 
(القاهرة: دار المعارف. 143514). ص 7"060 - 775 

)8١(‏ عنسقاكاآ لضة عتطورم ععاععوط ,كعناعنعن5 علارماوط فجنه لأعنامة1 عأطه, 4 ,عمسف لذ مجه 
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(41) تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني. السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والمرعية 
(القاهرة: المطبعة الخيرية. 11977), صن 177 - 29/4 

(47) محمد بن الحين بن محمد بن خلف بن الفراء أبو يعلى. طبقات الحثابلة؛ وقف على طيعه 
وضصححة محمد جامد الفقي » "اج فٍ ١‏ (القاهرة: مطبعة السنة المحمدية, 7 )ءج ابدص55. 
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بموجب الشريعة الا بالسلطة الشاملة التي تجعل هذا القيام في حيّز الممكن. فإن النظامين 
السلطويين الزمني والديني المجتمعين في الخلافة» أو المجتمعين بتفويض منهماء متلائلان 
بنيوي ويمكن نقل الاعتبار الزمني إلى الفكر الديني والاعتبار الديني إلى الفكر الزمني دون 
أدنى الموانع . ولذلك فإنه من غير الضروري التفريق بين الخلافة والسلطنة ان اعتيرناهما من 
منظور شكل السلطة وعلاقتها بجسمهاء فإن كليه] سلطة طبيعية. وإن استندت الأولى إلى 
تسلسل كارزماتي يربطها بالنبوّة. اما كما تستند الإمامة الشيعية إلى كارزماتية غائبة تربطها 
بأوائل الإسلام وبآل البيت. دون أن تختلف عنها اختلافاً بنيوياً في فحواها السلطوي. بل 
هي قد تمعن في هذا بالتشديد على الغياب؛ وعلى الإطلاق الناجم عنه. فالخلافة» كالسلطنة 
والإمامة. سلطة استبدادية مطلقة تربطها بجسمها علاقة تقرير وإلزام مطلقين, وليس هذا 
بالأمر الغريب. فهي سليلة تراث طويل من السلطان في الشرق الأدنى الذي ورئت مباشرة 
شكليه البيزنطي والساساني . إضاقة إلى ما كان لها في بداياتها من مؤثرات عربية جنوبية 
جلبت تراثا ملكياً - كهنوتياً إلى السياسة الإسلامية المبكرة. وقد استمر هذا الفهم ‏ وهذه 
المارسة ‏ للسياسة على طول تواريخ الإسلام. أو على الأقل حتى ناية الفترة الأولى من تاريخ 
الإسلام التي شهدت نهايتها الغزو المغولي في القرن الثالث عشرء وأغمت فترة الإسلام الأول 
في الشرق الأوسطء وختمت بذلك المرحلة الأخيرة من التاريخ الكوني القديم التي مثلها 
الإسلام الكلاسيكي وبيزنطية. ولعل هذا الفهم الحرمي الصارم للسلطة ما كان بالشأن 
الغريب قٍِ محتمعات كالمجتمعات الإسلامية ‏ ومضارعاتها البيزنطية والساسانية قيلها - الي 
قامت على سلسلة تراتبات باتريمونيالية أي هرمية + وعلالية - تع بعضها تعضا: 
اتصلت فيها هذه التراتبات بفصل متراتب لفثات المجتمع على أسس قانونية ‏ كالحرية 
والرق ‏ وجنسية مرتبطة بالفصل القانوني ‏ الرجال والنساء ‏ ومهنية خصّت كل من عناصرها 
بمنطقة جغرافية معينة وميزت ما بين المهن الشريفة كالعلم والتجارة؛ والمهن المتوسطة. والمهن 
المحتقرة كالدباغة وغيرها. وبصلات صوفية ومذهبية معينة ة وبأزياء خاصة. وبفصل قائم على 
سبلن عصبوية مدينية وريفية كشيرة؛ استتبعت بدورها فصول في الزي واللهجة وحتى 
المفردات وغيرها. من نافل القول ان السلطة الباتريمونيالية سلطة ذاتية»ء شخصية. لاا تعرف 
الديمومة الموضوعية إلا لرأسها أو لتسلسل رؤوسها (بالأصالة أو بالتغلب). أما أدواتها اليومية 
كالوزراء والحجّاب» فهم طارئون. معرّضون في كل لحظة للمصادرة والقدل من قبل نظم 
قائمة حتهاء حسب العبارة الخلدونية. على الانفراد بالمجد. وعلى صدور الثروة عن الحاه. 

تختلف الخلافة عن السلطنة بالكارزماتية المتأتية عن مصدر السلطة الخلافية. اختلف 
الفقهاء حول جواز اطلاق عبارة وخليفه الله على الخلقاء وامتتع جمهورهم عن ذلك9" 
ذلك أن العبارة التي فضلها الفقهاء كانت «خليفة رسول اللمى الذي يستخلف للاستمرار في 
أداء الرسالة. من حفاظ على حدود الله واستيفاء حقوقه, والذود عن دار الاسلام». من 


(*8) الماوردي, الأحكام السلطانية والولايات الديئية. ص ١6‏ , 
)05 .344.ح ,701.1 ,تناه أمطيط برطس 'ك ععدغمعونامط ,نرة0 تدكا وط] 
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الواضح أن الموقف الفقهي يشدد على الناحية القانونية للخلافة كما صيغت في العصر العباسي 
من قبل الفقهاء. قلم يكن الفقهاء مؤرخين بالمعنى الحديث للعبارة ولا علماء اجتماع ) وقد 
أكدوا بعناية ودقة تمط ممارسة الخليفة سلطاته الآيلة إليه من الشريعة. فهو منفذ للشريعةءٍ 
ومن شروطه العلم بها ما يكفي لمنصب القضاء. ولكن الاعتبار الفقهي القانوني ليس كافياً 
لتوصيف سلطة الخلافة . فبالإضافة إلى أسسها الطبيعية ‏ أي في ميكانزمات السلطة السياسية 
من دولة جند وأعوان. وتأسيس السلطة الاجتاعية على طبقة ارستقراطية بغدادية ‏ هناك 
التصورات الشعبية للخلافة التي لم يحجم العلاء عن المشاركة فيها. ففي الخليفة نفحة إطية» 
أو روحيةء تهلب الخير والشرء وقميص ا ا" وعندما 
يذكر ابن الجوزي أن عدل اللطان يورق الأرضن خصياء ليس المقصود. إن توسلنا القراءة 
المتأنية للنصء القول المجازي والربط الاقتصادي بين العدالة وازدهار الزراعة» بل المقصود 
أداء المعبى السحري طذه العلاقة*". 

ليس هذا التصور للملك والسلطان غريباً عن تراث المنطقة. بل كانت علاقة الملك 
بالآهة دوماً علاقة مباشرة. ولا هوغريب على أوروياء حيث عزيت إلى ملوك فرنا 
وبريطانيا - وحتى أوائل القرن التاسع عشر بالنسبة إلى فرنسا ‏ القدرة على شفاء الأمراض 
الحلدية باللمس”". إن هذا أمر ينبغي توفعه في حضارة كالحضارة العربية ‏ الإسلامية 
الوسيطية التي امتلأ عالمها العقلي والخيالي بقوى خارقة غيبية» وبجن وعفاريت ونجوم وأمور 
تؤثّر عن بعد وعلى نحو مجهول. حضارة كان فيها للخلماء والسلاطين منجمون لعبوا الدور 
الذي للخيراء والمستشارين الأكاديمين اليوم . 

وان اعتبرنا أن الفقهاء المدققين لم يمثلوا الآ مقطعاً رفيعاً من شرائح المجتمع. لن يكون 
ضف تصور إمكان اطلاق عبارة «خليفة الله» على الخلفاء. بل المستغرب أن لا يكون الأمر 
على هذه الصورة. فليست ثمة دلائل على أن الثقافة الفقهية قد هيمنت على المجتمع . رأينا 
عضد الدولة يشير إلى الطائع بعبارة «تخليفة الله», ونجد هذه العبارة متواترة في النصوص 
التاريخية وعلى امتذاد نتصوص ألف ليلة وليلة. إضافة إلى شعر البلاط الذي اطلق هذه 
العبارة ‏ ومفهومها - على الخلفاء منذ زمن مبكر من تاريخ الإسلاممه . وقد اتخذت هذه 
الناحية الكارزماتية شكلا شديد التعيين والوضوح في بداية الحكم العباسي ذي الأصداء 
المهدوية». ثم في خخدمة الناصر لدين الله الذي دخل الفتوة ةمع ارستقراطية بغداد"" جاعلل 


(40) مثلا: أبو يعل, طيقات الحتابلة. ج ؟. ص .514٠‏ 

ركق ابن الجرزي » المصباح المضىء في خيلافة المستضىء. جح 1 ص 84همع _ 715١‏ 
(/0ة) -علاى ع«فاعوعف عأ عناك عللططا «كعفاع مل اله ةاستم 1 عدم2 دعا ,طعوا8 منصسدزدءظ8 للمممكفآ عحدك1 
لسقعظ نكعة) #رعاعاع م يع عميما بع ترعجع قلعن ممع علهيره ععيمككتدم ما ة قباطاجت أعصصفد 
.(1961 ,متام 
(4ة) عئقتطتهه) :.ككةك/! ,ععلتقطمهمن) (مزثله 0045 ,كلمنةلا منعوكاط لمة عده0) ممضوط 
.(1986 ,كدعو واتسءاله 11 
(49) 0.6ه بكنع071 «رعزمقاة لهل وماساية 18 عل كأنطقل دعل عيذ وعأولل» ,معطهن علنوات 
.ممتككهم لهة ,20.مم ,(1953) 


145 


من نفسه بذلك ملكا بغدادياًء منتسباً إلى النسيج الاجتماعي للمدنية . فقد جمع الناصر ‏ في 
عبارة وكيله العلمي شهاب الدين رختفي الشيووردى و كنات عدالة الأعيان على 
الرهان ‏ بين الخلافة والفتوة والتصوف:”” '. جاعلا من بركته وروحانيته وعلاقته بالألوهة 
شأناً ملموساً للعامة. إذ استوعب فيها التصوّف والولاية المرتبة عليها. ومن الجدير بالذكر أن 
الولاية الصوفية لم تكن وحدها القادرة على اجترا اح الكرامات. فالمصادر التاريخية مليئة بأخبار 
00 العلماءء ومتهم د ل الى لو ا إنكاره التبرك بالتمسح 
ببدنه"”2: فكان أحمد يتشفي يالماء الذي غمت فيه شعرة من النبي» وكان يقرأ على الماء 
ويشفى به الآخرين» ويشمي المقعدين. وكانت لقيره رائحة طيبة. كما أن سرواله الذي 
التلم خيطه ادا كان يقرب ,اباط وقت البمة علد وار عورتة: بعد أن عتم شيناة” “كن 
وكان غيره يشفى المرضى بقراءة القرآن ثم النفث عليهم من ريقه. ولم تكن تكن الرؤوس المقطوعة 
لشهداء المحنة عينها لتمتنع عن قراءة القرآن5*”". 

من الواضح أن الاعتبار الديني للخلافة اعتبار هام ومعقد. وربما كان الاعتبار 
السحري ا الصلة بالحركات المهدوية التي لم تكن الدعوة العباسية غريبة عن 
جوهاء والتى تمثلت في ما بعد في حركات؛ كالفاطمية. وحركة ابن قسى. وفي الناحية 
المهدوية الحامة في بدايات دولة الموحدين'". كما أنه من الواضح أن هذه الكارزماتية انتقلت 
إلى السلطنة, التي ارتبطت بالدين عن طريق الشريعة؛ لا عن طريق السحرء والواقع أن 
الشريعة هي ما ربط بين الخلافة والسلطنة المستيدة ة عليها أو المستقلة عنبا كلياء كالسلطتة 
العثانية ؛ فليست الخلاقه خلافة وتامة» إلآ في الخلافة الشرعية ووهي قليلة الليث».؛ كما قال 
ابن خلدون*''"'. تقتصر على أحاد الخلفاء كعهد الراشدين الذي كان «بالأمور النبوية 


6-١‏ -أمكا مسد ,رمتعناء؟1 عأزاو 180-1225[ رلقالك م1(ط-ة| <اعة/ 47-1 ,مممسضدكط دعلتاعومة 
معطعوتمرقاذ] كعك تبغلسط لصن ,عاط تطعوء)) ,عطعووم5 كنج معقل نك لامع معفائهطط 4 معلفود جعل جا جيم 
.23311 لسة ,112-116.مم ,(1975 ,؟عالؤنطن عل ععالوةا تارملا بسعل8 زمتاوءع8) 8 ب1.80.ه ركامع رت 


. 358 ص‎ .١ أبو يعلى. طبقات الحنابلة. ج‎ )٠١١( 
أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي» مشاقب الامام أحمد بن حتبل (بيروت: دار الآفاق‎ )٠١١( 
.ةا١7و‎ .4487 لاهال‎ ١86 الجديدة. “1417). ص‎ 
. 501 وج 7 ص‎ 245-2١ أبو يعلى, المصدر نفسه. ج١. ص‎ )٠١7( 
بالسبة الى الأمر الأخير انظر : ,701.2 ,اتمامهام ءا[ ومطط 'ك كمغجرمعنامء2 ,متفتهطكا دط1‎ )٠١:( 
2.51, 0 
أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» تاريخ العلامة ابن خلدون. باعتناء يوسف أسعد داغر‎ 
(بيروت: [د.ن.). 1365 جَ ص 257 وما يعدها؛ أحد بن حسين بن علي بن الخطيب. الفارسية في‎ 
مبادىء الدولة الحفصية, تحقيق محمد الشافلٍ النيفر وعبد المجيد التركي ء نفائس المخطوطات. المكتبة التاريخية؛‎ 
عبد الواحد المراكثي» المعجب في تلخيص‎ 41١١ - ٠٠١ ه (تونس: الدار العونية للنشرء 1434). ص‎ 
:)1457 أخيار المغرب. تحقيق محمد سعيد العريان. الكتاب الثالث (القاهرة: لجنة احياء التراث الاسلامي؛»‎ 
ص 1517 و1555-158. و‎ 
ب(1974) 27.هه عملعنعتره كعفلةة كعك اتلعالها8 «رأكقصن!' هصط1 "ل عغمدءط مل» ,نزمبنا عسوتمتهومط‎ 
38-39.مم‎ 
إفقالفق .29م ,01.2؟ .نط1 ,مقةلتمطكا ه15‎ 


6 


والأحوال الأخروية أشبه»7”” ". أما خارج هذه الأحوال الاستشائية, فلم ير المفكرون 
المسلموتن عدلاً عحضاء بل رأوا دولة شرعيةء أي دولة طبيعية تتخذ سِ الشريعة قانونا 
لما”"". وليست الخلافة «التامة» التي تطبّق «العدل المحض» الآ نظاماً إفيأًء كانت له 
سوايق ‏ في العهد الآدمي ' في بعض العهود الرسالية وفي خاتمتهاء عهد الرسالة المحمدية - 
وستكون له تتمة وتماماً عند ظهور المهدي. حين تعود الأمور إلى بدايتها حسب النظرة 
الخلاصية إلى التاريخ التي تسم التصوّر الإسلامي للشاريخ ‏ كالتصورات التوحيدية 
الأخرى2"". وبانتظار النباية» تشكل الخلافة ‏ أو بالأحرى النموذج المحمدي والمأثور المديني - 
ا هر نعو لكا نل اجا يا م ار ولا 

يسع أهالي الأزمنة الفاسدة ‏ فليس التاريخ وانصرام الزمان في التاريخ الخلاصي إلافنادا ل 
.غير 0 بما فيها من مأثور بقدر ما تسمح الظروف. لقد كانت شخصية النبي القدوة 
الكبرى في هذا الصدد على صعيد السلوك الشخصي» والتسرك بالأثرء ويناء المبادىء الفقهية , 
وكانت السلفية بتشديدها على هذا الأثر بالذات اضافة إلى مأثور الراشدين. هي العنصر 
التاريخي الأساس الفاعل في هذا الاتجاه. الذي نجح في تشكيل التراث الإسلامي السني عل 
هذه الصورة. ولا شك أن تحولات الصورة المحمدية في التراث السلفي - وعند ابن تيمية 
بشكل خاص - كانت متأشرة إلى حدٌ بعيد بالتصورات الإمامية. ولو كانت ترفض هذه 
النسية"'"2, 


المحقّق أن هذا التحول في صورة النبي جاء متزامناً مع بداية الاحتفال بالمولد النبوي 
(الذي لم يكن من الأعياد في ما سبق). وني مواجهة رعاية البتوميد بن للشيعة في بغد م 
والاحتفالالات بعاشوراء فيهاء. إد أمر المطيع قاضيه باتخاذ السنة النبوية مغالا:* ويجب ألا 
ننسبى في هذا المضمار الدور الكبير الأهمية الذي مثله علي بن أبي طالب والحسين بن علي في 
سلسلات الصوفية والأصناف وحركات الفتيان والفتوة. ولا في غلبة التشيع على أرجاء كبيرة 
من يلاد الشام (ومتها مدينة حلب) حتى العصر الأيوبي . قلم يكن غريباً أن ترمي السلفية إلى 
إعادة تصوير النبي على شاكلة عل وسائر الأئمة الشيعة والأولياء. أما في محال التشريع 


)٠١5( ٠‏ محمد بن علي بن طباطبا بن الطقطقي , الفخري في الآداب السلطانية والدول الاسلامية 
(القاهرة: [د.ن.]. 1555). ص 350. 

١58 عبد الله العروي, مفهوم الدولة (الدار البيضاء: المركز الثقاني العربي. 401481 ص‎ )٠١1( 
.5 والفصل‎ 

)٠١8(‏ لمزيد من التفاصيل. انظر: عزيز العظمة. الكتابة التاريخية والمعرفة التاريفية: مقدمة في أصول 
صناعة التأريخ العربي (بيروت: دار الطليعة. 148). الفصل ”*. 

(9١٠غ‏ العروي. المصدر نفسه.ء ص ١١8‏ والفصل : . وانظر النقاش التفصيلي هذه النقطة. في: 
امعننامظ زه تصمكة] «,أطعسمط1 لمعتتله2 عتصماكط هذ م5:21 عط لمق قلمماتلأ» ,طعمعف لف عنهم 

.9-0.مم ,(1990) 11.مه نطوهام11 


)١1١٠١(‏ فعدبطلةق هأنا-ل-له 1 عل كعدوتائامح اء كعادجرمم 5عرط 0ك 5ع عفاى أمككط ,أذناوها تردء11 
.186-195.مم ,(1939 ,علمتوعتعه عنومامعطععة'ل كتقعصةة! اماتاكمآ تععتمهن) عا) مرنجه 1 ,8 


. 58 ابن الجوزي. الحتظم في تاريخ الملوك والامم. ج /ا. ص‎ )1١1( 
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للواقعء فقد سرت الكارزماتية الدينية في الحكم السلطاني عن طريق السياسة الشرعية التي 
لاشك في أن اللموردي كان المشرّع الصريح الأول لما ف أحكامه السلطانية””2. فليست 
الملل «ممنزلة المذاهب والسياسات»», وليست التبوة «نوعاً من السياسة العادلة الي وضعت 
للصلحة العامة في الدنيا». بل إن القول هذا الرأي قول «جاهلي» حسب عبارة ابن 
تيمية"". ولا بد للملل عند غيبة النبي من يحملها على أحكامها وشرائعها ويكون كالخليفة 
هاه تبليعه كان أم م يكن. ويمكن - بناءً على ذلك اعتبار السلطان أو الامارة. «ديناً 
وقرباً يتَقَرّبُ مها إلى الله»*''. ذلك أن ولاية 0 «أعظم واجبات الدين. بل لا قيام للدين 
إلا بها». ويجب الالتزام التام بما ورد في الشرع. وعدم الزيادة عليها أو الانتقاص منبا باسم 
السياسة. ذلك أن «الشريعة هي السياسة الكافية»”'". ليست السياسة الشرعية إذن ظ 
بموجب السياسة. بل هي حكم غير خلاني بموجب الشرع لا يسوّغ فيه الخروج على الشريعة 
باسم السياسة ولا باسم العادة"'". فجاءت السياسة الشرعية ‏ عند الماوردي وابن تيمية 
وغيرهما - خلاصة قرون من الفقه الواقعي ومن تمارسة العلاء القيمين على الشريعة الذين 
ضغطوا على الدولة.. أخبانا ينجاحء لحان دون نجاح ‏ لإزالة المكوس وتحريم الخمور 
والبغاء واصلاح النظم المالية ما يمنع القراضء وغير ذلك" 
يجتمع في الخلافة السياسة والشرع. اضافة الى الصفة الكارزماتية الدينية والسحرية 

وقد رأينا كيف أن المفكرين الإسلاميين أحالوا السياسة على الشرع. وجعلوا من السياسة 
قياما على الشرعء اضافة إلى الفكر الزمني الذي استخدموه ليبنوا علاقة السياسة بالدين» أي 
علاقته بالاستخلاف الإلهى والنبوي, وأوجه الشبه الهامة بين صلة الادارة السياسية 
بموضوعها وبين صلة الله بعباده. رأينا كيف جرت الايديولوجيا السياسية لغير الفقهاء على 
التفكير المجازي المرسل الذي يصل السلطان بالله واللّه بالسلطان. لم تكن الصفة الإسلامية 
للخلافه متعلقة حك بصيغة عقائدية معينة. ولو كانت هناك محاوللاات عدة لالتزام الدولة 
بعقائد كلامية معيّنة. أشهرها محاولة المأمون والمعتصم إقامة الاعتزال مذهباً كلامياً 


15ل مدعل :كموق «رتلمدسقاظ لهال كعدوكتامم دمناءة'! اء ععكمء2 ه[» ,أكناممآ أممع11 
2م ,(1983 ,تعمطندع 0 تكتروط) ماك '! كيهل كمدكةاع عاط ,أدناههآ 


)1١١*(‏ تقي الدين أحمد ين عبد الحليم بن تيمية الحرانيء منباج السدة النبوية في نقض كلام الشيعة 
والقدرية (القاهرة : المطيعة الاميرية., 1715). ج ١ء‏ صن "7. 

(4١1ك)‏ .5 ,1.ا0؟ ,بام هاه لعا ببطط :2 ومدرغبموجوةاوء2 رمتل لقطكآ م1 

)١١5(‏ ابن تيمية الحراني. السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية» ص 7١‏ - /الا. 

. 5944 - 198 ابن الجوزي, المصباح المضيء في خلافة المستضيء. ج ١ء ص‎ )١١7( 

)١107(‏ ابن جماعة» تحرير الأحكام في تديير أهل الاسلام. ص 740 وغيرها. 

(118) مثلا: ابن رجبء الذيل على طبقات الحنابلة» تحقيق محمد حامد الفقي (القاهرة: مطبعة السئة 
المحمدية. :)١1461‏ ج ١‏ ص 18 . وانظر أيضاً بصدد ضرائب الخمور والبغاء وتضمينها في العصرين الأيوبي 
والمملوكىء وأهميتها الاقتصادية الكبيرة: 
دهلوم] 1169-1341 ...م ,[18.564-74.ى اوبروط زه ا«واكنزى أماءعجم. 126 ,عقطم1 مأعمددكة11[ 

119-11.مم ,(1972 ,ؤوعء كنوع ونه نا 0جه<0) تعاعولا وعلط بدوملهمة) ١.25‏ روعلرعة لمامعمي0 


لا 


للدولة'""2 ولعل أكثرها أهمية بالتسبة الى التاريخ اللاحق إلزام الخليفة القادر بالله الناس 
بعقيدته في العام ٠ ١1/‏ التي تضمنت موقفا حنبليا ذا آثار أشعرية واستتبع اضطهادا للمعتزلة 
والشيعة”'“. وكان لقاضي دار الخلافة والحريم. أبو يعلى ابن القلراء لراء التكلم الفذ المتأثر 
بالاعتزال. دور كبير في صياغتها”"". دون إهمال اعتماد الدولة العثيانية الكلام الاأشعري 
عقيدة رسمية للدولة""2 وقد مثلت الخلافة مرجعية تامة. فكانت اشارة على النظام 
والانتظام بصفة عامة, وكانت عقدة النظام وحيز انتاج الاستمرارية التاريخية والحضارية التي 
كان الخلقاء والسلاطين والدول مجرد لحظات عابرة في زمانيتها المستديمة. فكانت الخلافة هي 
المستمرء والسلطنة هي الطارىء؛ ولئن زالت الخلافة أو حجر على صاحبها أو استبد عليها.ٍ 
فإن استمرارية النظام العام والمرجعية الحضارية التي مثلته أمر ضمنه استمرار الشريعة علمأ 

على النظام العام. وهذا أمر يجعل لزاماً علينا النظر في أمر الشريعة, والقيمين عليها من 
العلياء . 


يصار في ايلاء الشريعة الأولوية في النظام العام واقامتها علا على ضبط انتظامه. إل 
جعل القانون ممثل عاما للكارزماتية الدينية» على الأقل على الصعيد الرسمي الذي مثله 
العللاء. وكان هذا أمراً. أشار إليه العلياء دون كلل, فخطب ابن خلدونٍ عند توليته المدرسة 
القمحية في القاهرة أن الله جعل العلماء للملة «حفظة وقواماً. ونجوماً مهتدي بها التاببع , 
واعلاماً يقربونها الدراية تبياناً وإفهاماًء ويوسعونها - ترتيباً وأحكاماً وتهذيباً لاصوفا 
وفروعها ونظامً»”” ا( . وأعلن أحد قضاة الأندلس أنه «لا شرف في الدنيا بعد الخلافة أشرف 
من القضاءع*؟"". جاعلا من العللماء ورئة الخلافة. ومعترا عن رأي متواتر مفاده أن العلماء 
ورثة الآنبياء . وعير ابن تيمية””'2. عن واقع التاريخ تَعَبيراً أقرب من وافع الفكر الفقهي 
العملٍ, عندما قال إن صلاح الناس منوط بصلاح أولياء الأمرء وإن هؤلاء منقسمون إلى 
صنفينء الأمراء والعللماء.ء وإن باتحادهم يكون الصلاح وباتفصاهم الفساد. 


تشير هذه الأقوال إلى أمر تنبغي مناقشته قبل الانصراف إلى معالجة علاقة الشريعة 


(1189) انظر: -لة علكةقططة عأثلق نال عمنعتوتاء عناوناناه5 هل» ,أعلكنم5 عنوتمتهومط 
27-48.مح , (1962) 80.30 ,كعناون تداع ععفباة '0 عدت «رعنامول1 

2153١ :1١١- 1١١5 النص في: ابن الجوزيء المتظم في تاريخ الملوك والامم. ج 2 ص‎ )١٠١( 
1334 - حدك الاك ولمى؟‎ 

)١8١(‏ أبويعل: طبقات الحنايلة, ج ؟.ء ص 147ء و148١‏ . حول أثر الاعتزال على حنابلة القرن 
الخامس الهجري . انظر: 216-7.جع ,كعقامعه3 عتابعلما فمه ننأهناه 11 عأطه رم ,اعمج اه 

(؟؟١١)‏ طاش كبرى زاده. مفتاح السعادة ومصباح السيادة في موضوعات العلوم. تحقيق بكري وابو 
النور (القاهرة: [د.ن. دات. ]4 ج اءا ص .11١١‏ 

.؟8١ ابن خلدون.» التعريف يابن خلدون ورحلته غرباً وشرقاء ص‎ )١77( 

(5؟1) النباغي » تأريخ قضاة الاندلس أو المراقبة العلا فيمن يسيتحق القضاء والفتيا (بيروت: [د.ن. : 
ادءات.])ء من 1. 

(2375 ابن تيمية بة الححراني:» السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية , ص ل اكخة 
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بالدنياء وهو وجود طائفة هي العلماء. يستفاد من الأقوال التي سقناها إلى وجود طائفة 
معنوية. وسنبين أن هذه الطائفة المعلوية متعلقات اجتتاعية وسلطوية لا قيام لها اللا بيا. أما 
القول ان «إسلامنا» ينكر السلطة الدينيةء وإن أي تغافر للسلطتين الدينية والسياسية ف 
تاريخ الإسلام م يكن «واقعنا المشرق ولا تراثنا النقي ,0" فإنه من ياب الكلام القائم على 
التمني على واقع الشاريخ بدلا من فراءتهء وافتراض أن ما يتم تمنيه على الماضي هو الأآمر 
المحقق. الأكثر صدقاً وعدل. وأما الأخذ مع السيد رشيد رضا بأن الإسلام لا يعرف السلطة 
الدينية. وبأن ما شهده تاريخه من هذه السلطة ليس إلا تقليداً للرئاسة الروحية عند 
المسيحيين””, فهر مأخذ لا يقدم ولا يؤخر. فليس من شك في أن المسلمين الخارجين من 
البداوة اقتبسوا مؤسسات دينية وغيرها من الشعوب والحضارات الي أقيم الإسلام التاريخي 
في كنفهاء ولكن هذه المؤسسات توطنت. وأصبحت بمر الزمن مؤسسات الاسلام بقياسها 
عل التاريخ . ليس قٍ الأمر خروج عن «طبيعة» مزعومة للاسلام : فالاسلام دين كغيره. لا 
يقوم دون مؤسسة دينية» لأن في انعدام هذه المؤسسة خروج عن الطبائع الاجتماعية للدين. 
فالمؤسسة الدينية في أمكنة وأزمنة معلومة تقوم على استمرارها فئة متخصصة. كا تقوم هذه 
الفئة على همؤسسات ثقافية وفكرية واجتماعية معينة لا انفكاك ها عنهاء مؤسسات تجعل من 
انتاج المادة الدينية وتوزيعها - من رموز وطموس وعقائد مرا رأمستمراً ومتجانساً إلى الدرجة 
التي تسمح بها ظروف التحول التاريخي "". هناك مستمر فكري وخيالي أكيد بين فكرة 
الروحانية بشكل عام وتجلياتها في كائنات شتى. والنظرة المنفعية مباشرة. السحرية. إل 
الدين. وفكرة الألوهية المرتبطة بالعبادة والمتصلة بالنفعية بصفة غير مباشرة. لا يتم التحول 
بين اللحظة الأولى للدين واللحظة الثالينةة الا بوجود الكهنوت"". صحيح القول إن 
العقيدة الإسلامية في البداية كانت بسيطة. ولكن هذا لا يجب أن يدعونا إلى الذهماب إلى أن 
هذه البساطة استتبعت غياب الكهدوت عن الإسلام المبكرا ع #الإسام المبكر كان مجال 
طاقات كارزماتية كبيرة. ولا بد أن انتشار الإسلام الأول تم على أيدي دعاة اتخذوا من 
وسائل الاتصال المتوافرة آنذاك واسطة أساسية لدعوتهم. ول تكن هذه الوسائل إلا مناهصج 


(؟١)‏ عيارة. الدولة الاسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية. ص ”57 - 51. 
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إيصال المخنطاب الديني التي قامت آنذاك عند الكهّان. ثم إن الإسلام المبكر قام في مواجهة 
وضع ذي ثوابت دينية صلبة؛ وكان على تملة هذا الدين محاربة هذه الثوابتءِ ولم تكن هذه 
المحاربة ممكنة بترداد التقريرات العقائدية البسيطة . وأخيرأ. نشك شكا شديداء في مضامين 
مفهوم «اليساطة» في العقيدة» ونعتقد أن ودين العجائز» أمر أكثر تكد بكثير في وقائعه 
السوسيولوجية والثقافية ما يقال ف العادة*”" , 

لم تبتم الدراسات التاريخية بهذا الأمر الاهتمام الكافي». وليست دراسة التاريخ 
الاجتماعي والثقافي للإسلام إلا في بدايات عهدها. ولكن لدينا الكثير من المؤشرات 
الاجتماعية على وجود فئة اختصت بعلم الدين وتوابعه؛ أي القضاء والعبادة. فهناك اسر 
اختصت في هذا الأمرء واستمرت على هذا الاختصاص لفترات طويلة» مما يشير إلى تداخل 
بين المؤسسات الاجتاعية ومؤسسة الدين. أي وجود الثانية في تضاعيف الأولى؛ يخيرنا أحد 
مؤرخي المذهب المالكي إلى وجود أسرة آل حماد بن زيد التي قادت المذهب المالكي بالقضاء 
والثزوة في العراق منذ منتصف القرن الثاني حتى أواخر القرن الخا مس المجري77", ولدينا 
أخبار عن آل الشهرزوري الذين تولوا القضاء في الشام والجزيرة في القرنين الخامس 
واللسادس", كما لدينا أخبار وافية عن بني,صَصرَى الذين توارثوا العلم والقضاء في دمشق 
في منتصف القرن الخامس الهمجري حتى أواخر . القرن الثام.”" ''. وعن بني جماعة:. كبار 
الارستقراطية العلمية في فصر والشام في العهد المملوكي' :“''. وعن الأرستقراطية العلمية 
الحنبلية في دمشق (بنو قدامة وبنو المنبى )51 ول يتخلف المغرب بالطيع عن هذا الأمرى 
ولعل أحد أفضل الأمثلة على ذلك كان بنو مرزوق'"”' ‏ هذا وتجب الاشارة أيضأً إلى آل 
الشيخ في العربية السعودية. تشير الدراسة التفصيلية الوحيدة التي تمت حول الموضوع هذا 
لفترة سابقة على عصر الماليك ‏ وهي دراسة حول نيسابور. كبرى مدن خراسان وإحدى أهم 
حواضر دار الاسلام - إلى وجود جماعتين ارستقراطيتين في المدينة. استندتا إلى احتكار الشرع 
والحكم والعلم ‏ وكان العلم أحد الاختصاصات الأساسية لنيابور التي أنتجت بعض أهم 
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3اه؟ . (1960 .اللو8 :معلاعنا تععنا توملمما) هله بععم كلو 4 ,كاله اوعمت عمللدء١ا‏ أن ععطصياد 
365-868.مم 


التطورات في علم الكلام وفي نظرية التصوف. كا عضدت هذه الطبقة الارستقراطية 
المنقسمة على نفسها (إلى شافعية وحنفية) سلطانها القانوني والروحي. بملكية كبيرة للآأرض 
اعتمدت عليها في صلاتها بالدولة ويبقية المجتمع 0" . وكان ان جاء العهد السلجوقي فقضى 
على هذه الاستقلالية الاجتماعية وألحق المؤسسة العلمية ‏ الدينية بالدولة في إقامته المدارس 
وانتاج المثقفين من قبل الدولة مباشرة» مما جعل الارتباط بين العلماء والمجتمع ارتباطاً 3-9 
وأضيق في آن: فهو أوسع لأن المدارس كانت تؤْمُن للطلبة أمور المعيشة على نفقة أوقافها. مما 
مكن الدراسة للكثيرين من ذوي الأصول المتواضعة أو الفقيرة. وأضيق لأنها جعلت من 
مؤسسة العلم ‏ أي القضاء والعبادة - مؤسسة قائمة على فئة مهنية تامة الاكتهال الاجتماعي 
والمؤسسي الذي احتوته المدارس مستثنية ما خرج عن إطار هذه المدارس**”. ليس معلوما ما 
إذا كان للوضع التيسابوري ما ضارعه في المدن الأخرىء وما إذا كان لرؤساء البلد في 
دمشق. مثلاء في فترات الحكم الذاتي القصيرة الي سبقت العهد السلجوقي أية صفة دينية . 
وهذا أمر لا يمكن البث فيه الا بعد التقصي التاريخي التام. أما المؤكد. فهو أنه بعد العهد 
اللسلجوقى وتأسيس المدارس - وكانت أولاها في نيسابور وأشهرها النظامية في بغداد ‏ قامت 
مؤسسات علمية ‏ دينية مستقلة عن النسيج الاجتماعي » ولو اندرجت في أسس عمله 
وانضوت تحت رعاية الدولة واندرجت في البنى العائلية. قد سبق أن قدّمنا بعض النماذج على 
المأسسة العائلية هذه. أما قبل العهد السلجوقي. فقد كان العلم مؤسسة خاصة إلى حدود 
أكير. وكانت الأسرة هي الإطار المؤسسي الأساسي لها خارج إطار القضاء. وكانت هذه 
المؤسسة موضوعا لدراسات تفصيلية أشارت إلى الانشطار التراتبي فٍٍ مؤسسة العلم والدين 
إلى حلقات عليا لا يصل إليهاء إل نادراء من لم يتصل بها اتصالاً عائلياً. فكان القضاء 
حكراً على فئات اجتماعية علياء يتم اختيار أفرادها من قبل السلطان. أما الدرجات الأدن ‏ 
كالتيابة وإمامة المساجد الصغيرة ‏ فكان أعيانها يُحْتَارون من قبل القاضي نفسه ويرتطمون 
بسقف للترقية نادرا ماتم تجاوزه:'". واستمر هذا التراتب» وخصوصاً في الشامء وفي حدود 
أضيق في مصرء على امتداد العهد العثانيء وكان أن ارتبط علماء مصر بالريف وبأرباب 
الحرف". أكثر من زملائهم الشاميين الذين كانوا أكثر بعدأ عن الفئات الدنيا من المجتمع . 
فرّق أحد كبار فقهاء العهد المملوكي بين العلماء وأرباب الوظائف”'''. فكان من 
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العلياء المحدّث والنحوي وغيرهماء ومن أرباب الوظائف القاضي والمحتسب والمدرس 
وغيرهم. لااشك في صحة هذا التفريق» ال قات لأرباب الوظائف أزياء اختصوا مها 
واحتلفوا مها وافترقوا فيها عن الآخرين*". ثم إن الوظيفة العليا كانت تستصحب سلطة 
اقتصادية كبيرة وثروة واسعة وجاهاً كرا ا إلى السلطة الثقافية والقانونية . فكان ابن 
حلكان قاضياً للشام من العريش إلى الفرات». وناظراً لجميع أوقاف الشام. ومدرت] في سبع 
مدارس في آن واحدا:*''. واجتمعت لدى ابن بنت الأعزّ من الوظائف قضاء القضاة بمصرء. 
وخطابة الأزهرء ونظر الخزانة. ونظر الأوقاف. ومشيخة الشيوخ ونظر التركة الظاهرية (نسية 
إلى بيبرس). إضافة إلى عدة مناصب تدريس::". وإن كان بدر الدين ابن جماعة أول من 
اجتمعت له مشيخة الشيوخ» وقضاء القضاة. وخطابة الخطباء””'. كما استضاد أرباب 
الوظائف من الالتزامات الضريبية التي استمرت حتى نباية العهد العثماني”:. حتى أن قاضياً 
بفاس في عصر ابن خلدون اختار لحرايته مكس الخمر*؟". ولكن هذا د 0 أن 
الجهاز كان فاسدا في الأساس» بل كان ممالا للأخذ والرد بين اللسلطة وأرباب الوه 
وهناك أمثلة كثيرة على الاستقامة ومقاومة الدولة. كما توجد أيضنا أمثلة على فساد ع 
وتآلب بين العلماء وأهل اللطان لبيع الأوقاف. وغير ذلك من الأمور المخالفة للشريعة*"". 
عل الرعم من ضبحه امراف بين العلماء وأرباب الوظائف. فإن الأكيد أن كل أرباب الوظائف 
كانوا من العلياء. وأن العباء ل بكرن واج لفاعليات 0 . بل مؤسسات علم 
رسمية ة متمايزة عن المجتمع. أعدّت العللاء واستصفت الدوله م: منهم أرباب الوظائف تبعا 
لاسس اجتاعية وسياسية. إن الحهاز الاداري للهيئة الدينية ‏ ا يشكًا ل بكل المعايير 
التاريخية والسوسيولوجية » كئيسة دولة يترأسها قاض القضاة. وينتمي إليها القضاة. ونواب 
القضاة. ومن يعيتهم القضاة في الوظائف العبادية من إمامة وخطابة. وفي الوظائف الادارية» 
كهيئات إدارة الأوقاف. ا ماليتها. والتصرف بأموال الأيتام والقصر. والقيام على أملاك 
الأوقاف بالصيانة والخدمة. والإشراف على افيئات التربوية المتعلقة مهذه المؤسسة. أي 
المدارس ودور الحديث. والنظر في أمور أوقافها وترتيباتها التربوية وتعيين مدرسيها ومعيديهاء 
ثم الإشراف العام على حسن سير الأمور في المؤسسات العبادية الصوفية» أي الطرق والمباني 
العبادية والتريوية التابعة لها كالخوانق والروابط. والمصادقة على انتخاب شيوخها. 
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سيطرت افيئة الدينية ‏ القانونية. إذنء على نظم التربية والعبادة والقانون. تماما كما 
سيطرت الكنيسة عليها في أوروبا حتى انفصال الدولة عنها ونا وقانوا؛ وقد ابتدأت هذه 
السيطرة الإدارية التامة وشبه التامة منذ العهد السلجوقي في بغداد وتجلياته غرباً 3 أي ف 
العهود البورية والزنكية والأيوبية في الجزيرة والشام. وفي العهد الأيوبي في مصر ‏ 
واستحكمت في العهد المملوكي يرعاية حاسمة من الدولة وكبرائها. ثم استمرت وبإحكام 
أكبر وترتيب ونظام أتم في الدولة العثانية. إلى أن انفصلت الدولة العثانية ثم الأقطار العربية 
المستقلة عن كنيستها انفصالا تربويا وقانونيا ما سنحكيه في كلامنا على العلانية في الفصل 
-- أما في المغرب. فقد تأخرت هذه التطورات عن المشرق بعض الشيء وتأسست بحزم 
في العهمدين الحفصي والمريني. ولو كانت لها بدايات متعثرة في العصر المرابطي والموحدي 
المكرء ثم انتيطرت يشكلن دوي حسوفياك:تمااللتمونكين انان والشر يفي :3 )إن 
صلة الحاضر العربي أو بالأحرى الماضى العربي القريب الذي داهمته الحدائة العالمية» ليست 
ضلة المذيئة الوزاشدية ولا نتذمشق العمرية: بل بستراث مملوكي وعثاني على صعيد الدين 
والقانون والتربية.» وبتراث سلطاني على صعيد السياسة. وهذا ما حدا بنا في الصفحات 
السابقة إلى التشديد على العهدين المملوكى والعباميى المتأخمر الخلافي/ السلطاني. لأن فيهما 
البدايات الفعلية لبدايات عصر الحداثة العربية. أما صدر الإسلام. فهو بداية متخيّلة 
موهومة أو مرتجاة. فكل كلام على «الأصالة» ينبغي أن ينظر إلى الأصول الفعلية وليس إلى 
أصول وعمية. فأصولنا الفعلية اليوم. إن لم تكن في الحداثة العالمية. فهي في النظم المملوكية 
والعثانية . 
عملت المؤسسة الدينية - القانونية بموجب الآليات الاجتاعية والاقتصادية التي ذكرناها 

في الفقرات السابقة. ولكن سيطرتها لم تكن. سيطرة ادارية فقط..بل كانت لهذه السيطرة 
الادارية.. كما في تاريخ الكنائس الأوروبية» قزاع معتوية أساسسية قائمة على تمثيلها سلطتين 
مرتبطتين أشد الارتباط : 

١‏ - سلطة الدولة ‏ وكانت الدولة هى القائمة على تعيين كبار أعضاء هذه الحيئة كالقضاة. 
وهي الْمقّذة للأحكام الصادرة عنها. 

؟ - سلطة الدين الكارزماتية التي يعثلها أعضاء افيئة الدينية ‏ القانونية بقيامهم على 
الشريعة ‏ علامة الكارزما واسمها دافن شقيها القانونٍ والعبادي . كانت المدارس والمؤسسات 
الشبيهة بها والأضيق اختصاصا كدور الحديث التي كثرت في دمشق خصوصاً منذ العهد 


)١5١(‏ حول بدايات المدارس في المغرب والسياسات المتعلقة هاء انظر: أبو عبد الله بن مرزوقء المسئد 
الصحيم الحسن في مآثر مولانا أب الحسن. تحقيق م. ليفي - بروفتسال. في : 20.4 ,01.5 ,و7عمىة21 
.8.19-20م ,(1925) وملاحظات» شهاب الدين العمري. وصف أفريقية والاندلس. تحقيق حسن حني 
عبد الوهاب (تونس: [د.ن. ؛ د.ت.]). صض407. و 
5|071[ وتهيرى «روغط عل بسعنوناءء بعتالته غ1 اع كعلتمفعهم «معتوعءط ذعله ,ععللنهع هدك منرداخ 


قعل كع أك[هدا دعأ كلامى علمنارعاره عأمقط86 صا بوتتطعخصصظ معطمع 4مة ,115-116.مم ,(1976) 43.مم 
.28711,صم ,701.2 ,(1940-1947 ,علابعمممكتما! - «علملك :كترد!) .كله 2 ,عاءقةى تعد بيك تل هآ © ععسعاره 


إون 


الآيوبي ‏ الحيزات الي ربت أعضاء هذا السلك الكهنوتي ‏ القانوني. وجعلت من العلم 
الذي تلقّوه فيها تراثا من جهة. وواقعاً للثقافة العالمة من جهة أخرى”*". وكانت المدارس 
5 الحيزات الي جعلت من هذا التراث تراثا ملزماً للمجتمع بإلزام رسمي قد لا يكون 
متطابقاً مع الثقافات الفعلية: الشفوية» التي قامت في هذا المجتمع . لقد استنسخت العملية 
التربوية داخمل المدارس بتى التراتب العمودي المطلق الذي رأيناه في السلطة. فكانت السلسلة 
المفضية من المارّس إلى المعيد إلى الطالب أو الفقيه قائمة على تمايزات مرمزة سلوكياً. متجهة 
نحو تثبيت البنية الهرمية اجتماعياً. واستنساخ نمطها السلطوي علمياً. فإن التفتنا إلى كتب 
التربية نرى. على سبيل المثال. أن العملية التربوية متكئة على بنية بسيطة من الإلقاء والتلقى 
أو الحمل. وأن التقنية التربوية تقوم على تثبيت نت الزاققة راعج العلنة الاريومة الخيةه من 
مقامات للجلوس والرّي . “وتجن تحط أيضا أن عدم المقدرة على التلقي الجيد للعلم لم يكن 
يعزى إلى تقنيات التربية ذاتهاء بل إلى مؤثرات سحرية لا علاقة ها بالتربيية. مثل أكل 
الكزبرة الخضراء. والنظر إلى رجل مصلوب. ورمي القمل الحي على الأرض”*"“. لا يسدو 
أنه كان لنقد ابن خلدون أو غيره للتقنية الفعلية للتعليم أثر يذكرء فإن العملية التربوية كانت 
حملة من الآداب الي ينبغي الالتزام عا ترتبط بمحتوى المادة الداخلة في عملية التربية. بل 
كانت في المقامات الاجتماعية والثقافية - وأخيراً السلطوية التي تفصل ما بينها عملية التعليم 
وعملية التعلم. ما كان التعليم الآ نقل البضاعة العلمية كاملة ‏ وهي نصوص معينة - من 
موقع إلى موقع . . بمعتى أن العملية التربوية تقوم. إذن. على مراقبة الانتقال التام للبضاعة 
العلمية من مكان إلى مكان. وهي مراقبة ذات مسوغات تقنية أكيدة في عصر ما قبل الطباعة 
حينها كان النقل التام والنسخ المعتبر المراقب للنصوص المخطوطة شأناً كبير الأهمية . ولكن 
الوضع التقني هذا لم يكن وحده العامل الأساسي. فقد وجدت ثقافات وأغاط اتصال شفهية 
لم تعر الاهتام للدقة التقنية بقدر إيلائها الاهتتام لجملة من الشوابت في الخطاب تؤدي إلى 
انتاج نصوص تتغير مع الزمان مع محافظتها على القوالب نفسهاء كالشعر الجاهلي. والشعر 
العامي ع والملاحم ء وغيرها”*''. كان الحرص على الدقة النصّية من باب الخرص على سلطة 
ذات مسمى نصي: 0 التأسيبي (القرآن والحديث). والنص الترائي الذي يقوم ا 
هذا النص التاسوية! ي النص الفقهي أو التفسيري أو خلافه . ولذلك فلم يخطىء ابن 

خليوة قا إل اماد عي اين عند نت الزبية بعل العننعة الي يدوي ها ارد 2 
كونه صائعا إلى أن يصبح معلما: : ففي الاثنين يصار إلى التدريب على اكتساب ملكة 


)15١(‏ نستند في ما يل الى التحليل المتضمن في: 
.]]223.جم ر,كمناعتعو3 عتاجبهادا 2:4 اأعنامة1 عأطعرك ,لأعوعفء-اذف 
(157) مثلا: أبو سعد عبد الكريم بن محمد السمعاني, أدب الاملاء والاستملاء: تنحقيق م. ميسويلر 
(ليدن: [د.ن.]. 1107)., ويرهان الإسلام الزرنوجي» تعليم المتعلم: طريق التعلم. تحقيق مروان قبا 
(بيروت: المكتب الاسلامي» ))1948١‏ ص 7ه - 3772376 


)١ ١‏ انظر : -عهجهمط) عر[ «برعمط عاطهبة اممتععملن إن «منتهفهء1 لهج 17 , تعلتع س2 اعقطعناطا 
م113 لعظلمق عفظ لسة ,(1978 ركقعر2 براتوع جنهنا عتهاد متط تكنطصملمت) ك«متصناي] هه ع1 
(1963 ملاع سواعماظ لتكد8 :لعهك:0 ) منواط وا ععهاعء2 رعاعو!ا 


تقنية2*9» وليس على اكتساب القدرة على الابتكار فالطالب يحصل في النهاية على مجموعة 

من الإجازات التي تؤكد معرفته النص أو النصوص المشمولة بالإجازة» أي على شهادة 
باكتساب حملة مهارات أو مهارة واحدة . والملفت للنظر هنا أن الاجازة كانت تنح على أساس 

من الإقراء والقراءة الشفوية لنص مكتوب., وهذا الأمر دلالات. لعل أهمها علاقة السلطة 
التي تثبتها الشفوية بين المتعلم والمعلم وعلى حساب النص الأصلي. فإن صفة الإشراف على 
صحة النقل النصي ليست سلطة محايدة. خارجة على هذا النقل» بل هي السلطة الناقلة 
بذاتها. فالاشراف ليس اشراف سلطة لا اسم لغهابل اشراف سلطة تربوية شديدة التعيين 
وا حضور ممثلة 3 المدرس الذي 1-5 نفسه في موقع محوري بين النص الأصلي وبين 
متلقيه. صحيح أن الشيخ يؤكد برقابته أوليّة النص موضع التلقي وسلطة التأسيسية للعلم. 
ولكن 6 يعنى أيضاً أن الشيخ هو من يضفي هذه الأولوية وهذه السلطة التأسيسية. على 
النص الاسامي» فهو بوجوده ممثلا للهيئة الدينية - القانونية في صورتها العلمية» رقي هذه 
الأولوية . بل إن هذه الصفة - أي الأولوية ‏ تزول إن لم تكن هناك المؤسسة التى تؤكدهاء 
وتحافظ عليهاء وتصونها من الفساد والغياب. ولذلك. فإن الحواشي والتعاليق والشروح 
والمختصرات لم تكن زيادات لا فائدة منباء بل كانت شكل حضور العلم بالنصوص 
الأساسية في اللحظة الراهنة التي تمت فيها تلك الشروح وغيرها. فليست البدايات» كما 
رأيناء هي البدايات بالفعل. بل ان لكل ديدم كالقران. وكقواعد اللغة. صفة معاصرة لا 
نصل إليها الا بالتفسير أو بالأرجوزة أو الألفية. وإذا كان للماضى أولوية 'معنوية أو مبدئية 
وشعائرية على الحاضر. فإن للحاضر عليه أولوية فعلية يلها الشيخ المعلم نيابة عن افيئة 
العلمية والمؤسسة الدينية ‏ القانونية ذات السلطة الفعلية قٍِ الحاضر. 


قامت العملية التربوية. إذن. على توكيد المرجعية النبائية لسلطتين لا انفكاك للواحدة 
منبها عن الأخرى ‏ سلطة النص المؤسس الاسمية؛ والسلطة الفعلية للهيئة الدينية القانونية 
الكهنوتية :أكايت النبلفله الكيترية مااع زابلة الخاضرء من طلهاعلم وطلدي مترق "قي 
المحاكم الشرعية. وواسطة أصول اكتمال الحاضرء أي أصول العلم والتمقه به وأصول 
الشريعة. فإذا كان التعليم والتعلّم ربطا لمعرفة اليوم. بواسطة المؤسسة التعليمية. بأصول 
هذه المعرفة في القرآن والحديث والعربية» كان الحكم الجاري في المحكمة شاناً يربط وقائع 
اليوم المختلة بأسس تعمل على استقامتها. أي على بجاراتها للشرع. فا هو الشرع». وكيف 
يتم التوصل إلى أحكامه. وربط العالم بالنموذج الذي يتم للعالم درجة الكمال الممكنة التي 
تجعل من نظامه العام نظاما شرعيا تشرف على سويته وعلى صوابه المؤسسة الدينية ‏ 
القانونية؟:::') 


(15:4) ,01.2؟ اماما اط 'ل ععمغمووقاه2 ,دنللقطكا مدآ 
)1١50(‏ نعتمد في ما يلي عى: 

-قعآ عتسقاول» ,طعووعة -لث عتعخ لهد , 836-95.مع ,كعناءاء30 عأتجدأكا هاه اتأونامط 1 عنطععق بطعصجهف-ام 

4 أم4لء30 :عاضا عنتجهاكة ,.لت ,بطعصوعك-اثت عاعم نهآ «,ل(التلدع18 أه مهاأقعممعموخ عط لقة ورمعط1 اه 

250-265.مم ,(1988 رعولء أانامكا :عامه لا بجععك] بوملهما) روعسمن لمعادم كط 


يتولد لدى المتابع للخطاب السائد اليوم حول الشريعة الانطباع بأنها جملة معلومة من 
الأحكام التي يمكن أن تطبق أو أن مله وأنها مجموعة من القواعد الواضحة العالم. التي 
يمكن التعرّف إليها بداهة. وكأنها حملة من القوانين المدونة الملزمة. أو على الأقل حملة من 
القواعد العامة التي تنظلك مفاتدهنا من القيمين على الشريعة. أي الفقهاء. أما واقع 
التاريخ . فهو لا يشير إلى أمور شرعية بالأصالة. بل إلى أمور شرعية في حكم التراث. يشير 
اللاريح إلى أن للشريعة تارياً . ولعل التواريخ خ الأولى ها كانت في علاقات النسخ القرانية. 
فلم تأت التشريعات المتعلقة بالوراثة 0 في القرآن نتيجة تحول النص عن رأي إلى آخر. 
بل نتيجة تطورات سياسية واجتاعية عملت على تحويل النص من صفة إلى أخرى؛ بل 
استخدمت الآيات القرآنية المختلفة والمتضارية لتسويسغ نم تناقفضات في أحكام وضع الأراضي 
المفتوحة عنوة, التي اعتبرت غنيمة أيام النبي» 00 أيام عمر*”'. هذا شأن طبيعي في 
التكوين الاجتباعي والسياسبي للنصوص . ولكن التاريخ الك للخرية لا يتصرق الا جرءًا 
ضغيرا ميا فقد جاءت التشريعات الأخرى خارج بعض التشريعات العقابية والعائلية 
والعبادية ‏ فى فترات لاحقة ما زال تاريخها المضبوط مجهولاً؛ جاءت هذه على صيغة أحاديث 
ال حي العمل. فباتت خخارج النطاق الفعل للنقد التاريخي. صحيح ما قاله ابن 
خلدون, ان البخاري ومسلم جمعا المجمع عليه. وأن الترمذي وغيره من أصحاب الكتب 
الستة جمعوا ما توفرت فيه شروط العمل*"', وأحسن فخر الدين الرازي ني قوله إن 
البخاري وغيره لم يكونوا من العالمين بالغيب بل اجتهدوا بقدر الاستطالة. وان غاية ما يمكن 
المرء فعله أن يحسن الظن ‏ الظن بجامعي الحديث كما بالصحابة الذين طعن بعضهم ببعض 
طعناً نيعا" . تشير هذه الأقوال إلى احدى أهم الوقائع المتعلقة هذا الاصل من أصول 
الشريعة ‏ الحديث ‏ وهو أن صحة الأحاديث وإلزامها ليست بالأمور اللازمة عن صحتها 
التاريخية ل ا عر ا ا ل 
الأساس**''. فالتصديق بصحة الأحاديث أمر ناجم عن التصديق بنقله. أي بالنسب الذي 
يذعيه الناقل لهذا الحديث: أي أن الحديث تصديق بالسلطة القاهرة للتراث القائم باسم 
إجماع قام في تاريخ مضى دون أن يصار إلى التأكد منه. ولذلك أضاف الرازي أنه يرفض 


>6 1) -ماعل عط زه «متتعصمه1 182 :17أله11 فاه اعة' جنال عط جا 5ع ألناى ,وعصوط .5 لزحود] 
(1986 بؤوعع هتمره اله أله تزاتكزعء لون :دعاععومك دكمآ ؛ . كتله0 , بوعاإععاوع8) ععسمارعطم] لزه لها عنم 
وقارن بالنسبة الى المتعة: محسن الأمين, الحصون المئيعة في رد ما أورده صاحب المار في حقّ الشيعة. ط * 
(إبيروت : دار الزهراء.: 1486). ص 48 وما بعدها. أما بالنسبة إلى الأراضي المفتوحة عنوة؛ قانظر: أبو عبيد 
القامم الحروي بن سلام. الأموال. تحقيق محمد خليل هراس. 5 ج في ١‏ (القاهرة: مكتبة الكليات الأزهرية؛ 
موؤوايى. ص 431-482 . 
)2 .399.م ,01.2 ,ابنامف امال برط 'ل وممغ تمع 4امع2 ,مضلامط؟ا م15 
(154) فخر الدين محمد بن عمر الرازي. أساس التقديس (القاهرة: مطبعة كردستان العلمية. 
154)ء ص 5١8-٠١5‏ 
)١59(‏ انظر: .162-164.مم ,كعناعلعن5 عندجماكط همه نتأعناه1780 عنطعع4ق بطعدعف اف 


كم 


الأخبار التي تعارض ما يُفترض إن يكون ينا عل الرشول وغرو 03 وللسبب نفسه. 
نه الفقهاء. ومنهم كبار نقاد الحديث. إلى ضرورة عدم التشدّد ني الذم وقذموا التعديل 

على الجخرح «وإلا فلو فتحنا هذا الباب. أو أخذنا تقديم الجرح على إطلاقه. لما سلملناأحدمن 
الأئمةع!'"" . 

يقوم تصديق الحديث على تصديق تراث. ويتمثل هذا التراث في كل آن في من 
يحمله. أي في المؤسسة الدينية القانونية. القائمة في المدارس والمذاهب. والمتوسطة بين عباد 
الله ومصادر الشرع. المسيطرة على العباد بمعرفتها للشرع. وعلى الشرع بإشرافها على 
صحته. ولعل تشدد أبي حنيفة في شؤون الحديث وقبول نصوصه لم يكن عائدا إلى تفضيله 
الرأي على الحديث الموثوق به. بل كان دليلاً على ضعف الحديث بعامة. ومؤّشرا على رابج 
بدايات الشريعة المستنفدة إلى الحديث. من أنها قائمة أساساً على السرأي 0“ الذي امخذ في 
ما بعد صورة التأسّس على الحديث بموجب المتطلبات الفقهية التي عبرت عنها أصول الفقه 
لدى الشافعي . فقد قامت أصول الفقه عند الشافعي على أسس أكثر مل'ءمة للوحدة الثقافية 
والقانونية للوضع الامبراطوري الذي ثبت في عهده.. بعد أن كان الفقه موزعاً إلى تراث 
شامي وتراث عراقي وآخر مديني. الس جيه سد التحفد منها إلى النبي والبعض الآخر 
نسب إلى الخلفاء الراشدين. ثم الأمويين. فتحول التراث المحلي إلى حديث, واستقرت هذه 
النسبة با وأضحت 0 فقهياء دون في الصحاح والمسندات أو اكلام في المقه. ولو 
انه آ ستثنى أحيانا من هذه الكتب الستّة . 


وكا أن للتشريع القرآى تاريخاً. وكا أن للتشريع بموجب الحديث تاريخاً أيضاًء أي 
هناك تارحخان يغيبان عن الفقه الذي يرجع التراث إلى 0 التحقق منباء فإن 
لما تبقى من الفقه أيضاً تاريخاً قائ) باسم بدايات ‏ قرآنية. ومجتناة من الحديث ‏ تقام الصلة 
بين مفرداته. أي الأحكام. وبين أصوله. أي القرآن والحديث, على اعتبار يسمى القياس. 
ليس القياس مقايسة منطقية فعلية قائمة على اعتبار تام. عدا ما يرد في الابستيمولوجيا 
الفقهية التي يطلق عليها اسم علم أصول الفقه. فالقياس ربط أصل (نص قراني أو من 
الحديث) بفرع وإجراء حكم الأول على الثاني. لن نتناول هنا النقد المنطقي لهذه 
العملية”*''. وما لدينا من متسع الآن منصرف إلى التأكيد أن الرابط بين الفرع والأصل ليس 


.5١١ 5١9 الرازي. المصدر نفسه. ص‎ )١١٠١( 

(111) تاج الدين أبو نصر عبد الوهاب بن علي السبكي. طبقات الشافعية الكبرى. تحقيق محمود محمد 
الطناحي وعبد الفتاح محمد الحلو. ؟ ج في ” مج (القاهرة: عيسبى البابي الحلييي. .)١955‏ ج ”؛ ص 4 وما 
بعدهاء وأبو الخير محمد بن عبد الرحمن السخاوي, الاعلان بالتوبيخ لمن ذم أهل التاريخ (دمشق: نشر 
القدسى. 1745 ه). ص 548 - 59. 
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صلة وصل منطقية, بل أمارة على الحكم. أي اشارة بوجوب التزام حكم الأاصل 
و« الاذعانء هذا الحكم. حسب عبارة الغرالي. اذعاناً يلغي ل ة اللاحق ويلحقه 
بأولوية السابق ‏ الأصل*"". ليس الحكم الشرعي قائياً على تنبيت استدلالية أو ارتباطية 
حقيقية. بل على حكم الشرع (أي القائل بالشرع) مهذه العلاقةء أي أن خم الشرعي 
عادة صياغة لوقائع الحياة المفردة من ضمن ضروريات خطاب الشرع بحيث ثد تتحول من كونها 
وقائع طبيعية أو اجتتاعية وتاريخية إلى مجال الوقائع الشرعية”". إن تحول الوقائع من التجربة 
الى الشرع شأن ممائل لتحول الاسماء عن ل إلى المجاز. فالأسماء هي لغوية وعرفية 
وشرعية” 227‏ أي أن للكلات معاني اصطلاحية حسب عبارة اليوم. وليست علل الأقيسة 
الفقهية مسببة للأحكام. إلا على سبيل المجازء فإن «الحكم الشرعي ليس هو نقس الوصف المحكوم 
عليه بالسببية؛ بل حكم الشرع عليه بالسببية»”27, ولذلك فإن وجوب الأحكام ليس متأتيا عن 
الأسباب الشرعية بذاتهاء بل هو قائم على إيجاب الشارع : «وإنما وضعت [الأسباب] تيسييرا 
على الميعاد لما كان الايجاب غيبافقنسب الوجوب إلى الأسباب الموضوعة وثيت الوجوب جبراء 
لا اختياراً للعند فيه». فلا يعرف السبب لتعلّق السببية الفعلية به. بل لنسبة الحكم اليده©. 
على ذلك: فليست العلة الشرعية موجبة للحكم بنفسهاء بل يجعل صاحب الشرع الوجوب 
ها: لا حرمة في الخمر قبل تحريمها من الشارع. وليس تحصين الفروج والحفاظ على الأنساب 
علتين شرعيتين لتحريم الزنا فهما كانا موجودين قبل ورود الشريعة”"". إن الدلالة الفقهية 
على الأحكام. إذنء دلالة سلطة. أي حكم غيب لا مسوّغات بيّنة له عدا الأمر. فعل 
عكس النظرية الاعتزالية التي رأت في الأحكام أموراً تجاري الطبائع. ولا تخالفهاء لأن الله 
دؤوب على وضع الأصلح والأفضل0'"©. وقد أجمع فقهاء السئة على ان الحكم الشرعي 


)١115(‏ أبو حامد محمد بن محمد الغزاليء مك النظر في المنطق. باعشاء بدر الدين التعساني الحلبي 
ومصطفى القباني الدمشقي (القاهرة: المطبعة الأدبية. [د.ت.]). ص ””77. وبهاء الدين عبد الله بن 
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«خطاب الشرع وليس وصفقاً للفعل ولا حسن ولا قبح ولا مدخل للعقل فيه ولا حكم قبل ورود الشرع)9"©. 
فليست العقول مستقلة بمصالح الدنيا ولا بمصالح الآخرة.ء بل موقوفة على هذه المعرفة من 
قبل الله""2 والشريعة نفسها هي السبيل إلى استقراء كونها موضوعة لمصالح العباد0"". 
وليس هناك على كل حال أي سيب معقول يربط بين فرض الصلاة والأوقات المعينة لهاء ولا 
بين الرجم بذاته والزناء ا ليس من الواضح سبب ترتيب مناسك الحج . ولا عدد الصلوات 
لصوف توما ولا مسوغات تشريعات الطلاق9”"©. لا تحرج نظرية المصالح المرسلة. ذات 
الأصول المعتزلية والتاريخ الذي مم رَ بالغزالي ثم بابن رشد يرا بالشاطبي؛ عن هذه 
00 فهي توسسع من نطاق الفقه باستيعاها الحدة في إطاره ولي مفهوم الكليات الخمس» 
دون أن تمكن نفسها من نسخ ما سبق من تشريعات قرآنية وغيرها؛ فنراها ملتبسة تراوح بين 
مفهوم للقانون الطبيعي القابل للتحول. واعتتماد سلطة غيبية سبق أن قررت الجملة الأساسية 
من الأحكام غير المتغيرة. كانت الامارة على الحكم في القياس بذلك صلة وصل بين أصل 
قائم شرعأ. وفرع يؤثر فيه الأصل عن بعد. ولا سبيل للتأثر عن بعد على هذه الصورة الآ في 
إطار مفهوم سحري للأثر والتأثيرء والاا بقيام السلطة الكارزماتية المؤثّرة - أي الفقهاء على 
إجراء الأثر السحري هذا. 


كان الفقهى إذن. «العلم [بالأحكام الشرعية] أو العلم بالعمل بها بناء على الإدراك 
القطعى وإن كانت ظنية في نفسها»*”". كان الفقه كالحديث؛. شأنا تؤخحذ مضامينه 
(الأحكام ؛ الأخبار) على أنهبا صحيحة وموجية للتصديق والعمل دون أن يكون هذا الإيجاب 
صفة الإطلاق أو الحكم المعرني. وهذا ما يؤدي بنا إلى سحب التحليل الذي أجريناه على 
الحديث إلى حال الفقه عموماً. ففقى غياب التعليل الفعلى في الفقه. أي ما أطلق عليه الفقه 
الروماني عبارة +نبه! 10/دء. كما في غياب التاريخ الفعلي في مجال الحديث, إشارة إلى أن 
تاريخه. أي ربط فروعه بأصوله. أمر لاح على ثبات الفروع أحكاما مفردة. فقد كانت 
الفروع أحكاما مندرجة في سياق خيرات تاريخية مختلفة التأمت في النهاية في مدارس فقهية 
كالأوزاعية والظاهرية والجريرية التي انقرضت كلهاء والحنفية والشافعية والمالكية. ثم الحديلية 
في وقت متأخر. وجاء علم أصول الفقه متأخرأً على فروعه ليضفي عليها التكامل وليستكمل 


[وآخمرون] (دمشق : المعهد العلمى الفرنبى للدراسات العربية. .)١434‏ ص ا9١‏ - 194. وأيواسحق 
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تعليلها الفقهي : فليس علم أصول الفقه منهاجاً للممارسة الفقهية بقدر ما هبو ابستيمولوجيا 
نظرية للفقهء ولا يبدو أن التطورات المتأخرة لفروع الفقه استوعبت في كتب الاصول التي 
اهتمت بتعليل ما مضى من فروع0"". ولا هي اعتمدت في استنباط الفروع الجديدة الا في 
حدود ضيفة. فقام ل عر را ا التي قررت بسبب 
فاعليات اجتماعية وسياسية شتى. وقامت دلالة الأصل على الفرع دلالة أ مر متأخرة على واقع 
الأمره واستنساب الواحد والآخر استناباً مفتعلاً. فإن ما كان هاما في 11111 
العلاقة من الأصل والفرع. بل الزام الدلالة» أي قول السلطة التي تلزم الأصل بالدلالة على 
الفرع » وما السلطة الملزمة ال السلطة القائمة على تثبيت هذا الالتزام: أي السلطة الدينية - 
القانونية المؤسسة . 

قامت الشريعة نظرياء إذنء على ربط الفروع المستجدة بأصول منتحلة لحاء ولذا كان 

من الممكن استخدام جملة الأصول ‏ القرآن والحديث والإجصاع والقياس - للتوصل إلى 

اجتهادات مغايرة. يزكي تغايرها واختلافها وحتى تناقضها بوعي اللايقين المعرني الذي تستند 
إليه الأحكام » على الرغم من إلزامها ووجوب العمل بها. ا أو 
إن المصيب واحد ولكن للمخطىء ع أخرا من الله والإشارة طبعاً بعاء إلى الاجتهاد قي الفقه 
القائم على غلبة الظن. ويشير اللايقين هذاء كما يشير الاختلاف. إلى أن الوحدة التي 
تضفيها الأصول على الشريعة ليست وحدة عملية ولا الوحدة المطابقة لواقع الأمور. بل هي 
وحدة اسمية تتعالى على تمايزات التاريخ والواقع لتضفي عليه وحدة ايديولوجية تؤخذ عبارة 
الشريعة علما على سويتها. 

قبل اختتام هذا الفصل بالنظر إلى هذه القضية البالغة الأهمية ‏ توحيد العلاقة 
الايديولوجية - علينا النظر إلى واقم المارسة الفقهية حتى نرصد عن كثب علاقة الشريعة 
بوقائعها المستجدة بعد أن نظرنا في ع بأصوهاء ووجدنا أنا غير متجانسة بموجب 
التاريخ . بل انها مفترضة ومفروضة على التاريخ الذي لم تكن بأي شكل من الأشكال مؤداه 
التلقائي. بل هي اصطنعت اصطناعا ايديولوجيا امخذ صورة العلم واعتاش على المؤسسة 
الدينية ‏ القانونية» كما اعتاشت هذه المؤسسة عليه. لذا كانت المذاهب الأربعة الي بقيت 
والتي امتصت ما قبلها من مأثور فقهي مذاهب يعترف بعضها ببعض . 

لقد تناول كثير من الفقهاء تعارض الأدلّة الشرعية؛ وتوصلوا إلى القول انه إن استحال 
الجمع بين دليلين لتناقضهماء فإما ارتبطا بالنسخ . وإما يُتوسل إلى حكم من دليسل آخرء أو 

صير إلى العمل بما شاء القاضي'"”". وعل ذلك النَسَمْتْ الكثير من كتب الأحكام. 
ك الأحكام السلطانية للماوردي. باحتوائها على تأويلات شتى للأصول, دون ابداء الرأي 
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القاطع . متيحة بذلك أمام أصحاب الأمر فرصة الاختيار. يل فرصة الاجتهاد المطلق*"', 
ومع أن الاختلااف الفقهي أمر د يرد من قبل الفقهاء إلى الاجتهادات المختلقة حول المصادر 
نفسهاء. فإن الأصح القول بأن المدارس الفقهية تشكل مأثورات فقهية مختلفة. ولو أصرت 
على وحدة المنشأ النصي*"" . المهم في الأمر أن الأحكام الفقهية ليست في نجاية المطاف أحكاماً 
جارية بموجب الدين. أو بموجب الشرع عمعى خاو بل يموجب الأحكام الشرعية التي يتنجها 
الفقه. فإن الأمور التي تعد آثاماً في الدين ليست محرمة في الفقه. خخصوصاً ني محال المعاملات 
التعاقدية؛ فالاثم أمر مكروهء ولكنه لنس رامنا وعلى ذلك يمكن التعامل به*)2 وتشير 
الدراسة المتأنية للفقه الحنقي إلى أن المسؤولية القانونية شيء متهايز تماماً عن المسؤولية الدينية» 
وأن الأحكام الشرعية لا تتناول أمور الدين؛ وأن العقائد والأخلاق ليست من مواضيع 
الأحكام الفقهية. فالأحكام الفقهية أحكام فنية تناول مور حياتية انتقلت إلى مجال 
الاصطلاح الفقهي 531 فيه في موضوعية خاصة بعلم الفقه. هي موضوعية افترقت من 
الاعتبارات الدينية والأخلاقية التى يتناوها الافتاء دون القضاء”" . 


ليس غريباً. والحال كذلك. أن يصار إلى وصف الفقه في وجوده العملي على أنه يتّسم. 
بواقعية مع تعلق بالتراث» وأنه يتضمّن تعددية عملية تمسك من حنتها اعتبارات الحق 
والاستحسانء» وأنه يتشكل عملياً. من نوازل وحلول مفردة لمسائل مفردة. يغلب على 
تطبيقها ال هاجس العملى. بحيث يتحول مركز ثقل العملية القانونية عن القاعدة إلى تطبيق 
القاغدة**».. جاء هذا الوصف بالاشارة إلى المارسة الققهية المربية في الأريغيبات من هذا 
القرن. ولكنها تبدو منطبقة على المهارسة الفقهية التامة في المشرق حتى عهد الاإصلاحات 
العثانية في القرن التاسع عشر, كما تبدو مدونات الفقه المغربية محافظة على طابعها الواقعي - 
قيامها على النوازل والفتاوى والعمل ‏ الذي كان لها قبل أن يفرض علم أصول الفقه أبوابه 
ومسائله على الفقه العملي. كان تطور أصول الفقه في المغرب ضعيفاً على العموم» ولم يكن 
للالكية أصولي فعلي قبل أبي الوليد الباجي المتوق عام .03١8١‏ ولا شك في أن هذا 


(ها١)‏ الماوردي. الأحكام السلطانية والولايات الدينية. ص 319-55. 
(ةل/ا١)‏ قارن: :25ل د« اأوعل لال عطةطرإناكتاات مهل أمععهمء ذا اع أهلتنطعلا' !» ,متقطعط0) علأقطة 
اء ,259-263 .مم .(51967.[.ه؟] تكتمةط) عطمعه ععنايت وا كتصمك ععررءاوماطو هقر" .] .لع عنودع8 كعساوعول 
,266 
)18١(‏ انظر الأمثلة العينية والأراء الواردة في: كاطع73ع0مم] دعأ اء مولولاءه مل» بمتقطع عاتقهكك 
15-21.هم .(1973) 18مم ,نم47 عل ءأطأممعم لام عل وععزوع 4 « دعقاذآ ودع 6تمول نحل 
(لذما) سستاحعظ عطءالئاعوء0) لصن لدعملا تعصدممة علصيدءن ,ععنتلمتاد عزطط» ,مععمقطم1 وعطقطظ 
لمة .271-273.مم .(1988) 50.28 ,كصمادا دعق ناعللا عن «نطعع»ا معطعكتمقاك! هذ (صاسط) عصتسر 
2771-9 
ركح) .لظا نقطمكآ) عمنطة أومام عنوتفيز ع7:6104 وأ عباى أ2دوكط .عطووع8 كعدومول 
عه .21-22.مم .(1944 ,ععناى رماعآ 
"مل انظر: -اعلطم لهة ,209-211.مم ,كعءناءاعء350 عتميهادا 270 اأعيام 11 عنطمعق4 ,طعدجه-ام 
آلاى أ2ككط :7714112أناكلا :7 01]| ه| مك دموراعةراجح ءا «ياى 861 غه برعو لط مط عجنهه كعينو فاوط , أعاكن1 لذزهدر 
45-51.مم ,([.0.ه] ,كا هعططنعه0ل اع كعلداط عععلة) ععزةلداطز #الأعسز م[ نه ماتمنطم2 عمدرعتلم هذا ءا 
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الطابع المتحول يومياً لواقع الفقه هو السمة التي وسمته في أنحاء الوطن العربي كافة. فلا 
يعقل أن يصار إلى الاستمرار في الاعتماد على نظام فقهي فقد فاعليته بفقدان المقدرة عل 
محاراة تحولات المجتمع . كان للأسس غير الأصولية في الفقه. كالمصالح والعادة 
والاستحسان. مجال كبير. ومن المؤكد أن دراسة للحجم المقارن للققه الأصولي وغير الأصولي 
أمر سيكون ذا فائدة كبيرة بهذا الصدد. فالاستحسان والرخصة من باب التحسينات أو 
ا المضافة على كليات الشريعة القائمة. في تحليل الشاطبي المستند إلى الغزالي. على 

لمصالح (حفظ النفس والدين والنسل والعقل والمال)*'. ان في هذا التنظير قدراً كبيراً من 
0 ية التاريخية والعملية. فهو مقابل إدراكي لواقع المياسة الفقهية الوعاحفت الخال 
ولا يمكنها أن تعرف الكلل. ا بين البشر. ولذا حاء هذا التنظير عند 
الشاطبي تأكيداً علي العوائد باعتبارها مصالح يمكن مثلها قٍِ إطار شرع أصولي يستصلح هذه 
المصالح استصلاحاً نظرياة”*". ولئن كان الاستحسان شأناً صعب الرد إلى أصول شرعية 
لأنه - في صيغته الحنفية انخذ شكل ترك القياس والأخذ بما هو أوفق للناس. ولئن كان 
الاستحسان بذلك شاناً ل يستسغه فقهاء الشافعية وتردد حوله فقهاء الحنبلية, إلا أن هؤلاء م 
يجدوا بدأ من استخدامه في واقع الأمر دون الإشارة إلى اسمه ولا إلى اسم القفئة الأكبر من 
الفاعليات الفقهية التي ينتمي إليهاء وهي الاستصلاح**". 

تجد الترحمة العينية لهذا الأمر على سبيل المثال في كلام الشاطبي على القرض. فمع أن 

اقراض الدرهم بدرهم لأجل ريا الك ربا اح نا في من اتوسعة عل الحتاجي. جوجب 
دليل شرعي هو الأخذ بمصلحة جزئية في مقابل دليل كلي يعارضها:” : '. وتندرج حيل الفقه 
ضمن الإطار نفسه. فنرى الشاطبي مثلا يبطلها ان كانت مناقضة لأصل شرعي أو لملصلحة 
شرعية؛ ويسمح بها ان لم تناقض هذين الأمرين» كبيع الأجل””'. وهو أمر عليه خلاف 
كبير ولو درج الناس على تحريمه. وقد وافق هذا الموقف مواقف العمليين الآخرين من 
الفقهاء. الذين لم يحرموا الحيل تحريما تاما. بل قصروا الحيل المباحة على ما يؤدي إلى مقاصد 
مشروعة بطرق مشروعة دون التحايل السفطائي م أما السرخي كبير فقهاء ء الحنقية» 
فهو اعتبر في نص سفطائي أن كل المعاملات متصفة بالتحايل. مع استكراه الاحتيال إلى 


(185) لنظرية الشاطبي كا قلنا أصولاً عند الغزالي. انظر: الغزالي. المستصفى من علم الأصول. 
جك ص 386 . 

(185) الشاطبي. الموافقات في أصول الاحكام. ج 7. ص 717-75١١‏ 

(187) محمد سعيد البوطي . ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية. ط ع (بيروت: مؤسسة الرسالة. 
7 ). ص 758 - 547؛ أبو الحسن على بن محمد الماوردي , أدب القاضى. تحقيق محى هلال السرحان. 
إحياء التراث الاسلامي (يغداد: مطبعة الارشاد. 01471, صن 168 - 504, وأبو عبد الله محمد بن ابي 
بكر بن قيم الجوزية. اعلام الموقعين عن رب العالمين. مراجعة طه عبد الرؤوف سعد (بيروت: دار الجيل: 
[دءت.]). ج ١‏ ص 359 717 

(189) الشاطبي., المصدر نفسه. ج 5. ص 21756 و198-1814. 

(هها) المصدر نفسه. ج 5. ص /لم7 - 3844 . 

,755- ابن قيم الجوزية. المصدر نفس اج ل صن 121 احا و0‎ )١1484( 
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إبطال حق الغيرء وتفضيل الحيلة على الكذب7"". لا شك في أن ما قاله السرخسي يوافق 
أكبر التوافق مع متطلبات الارستقراطية التجارية الخراسانية التي كانت نشاطاتها المالية 
والتجارية اطار صياغة الكثير من فقه المعاملات الحنفي. وهو الفقه القائم على واقعية تجارية 
كبيرة» وعلى تسهيل المعاملات التجارية بحرية مالية وضريبية كبيرة» وبتشديد على تسهيل 
الربح . وتدل المعطيات التاريخية على أن صياغة الفقه التجاري الحنفي قامت على أساس من 
الإبقاء على الأوضاع القانونية 0 المتعلقة بالتجارة؛ وأن التحويل الذي تعرضت له 
هذه القوانين عندما أسلمت وأصبحت فقهاًء كان تحويلاً هامشياً. وكانت الصياغة الحنفية 
لهذا القانون الشكل الأسمى لكل قانون تجاري في العصور الوسطى . بل قام مفهوم الذمة 
القانونية في الفقه الحنفي عموماً أي الشخصية القانونية ‏ على أساس قابلية الملكيةء أو 
«محل التصرف. . . لالتزام الحقوق)”*2. وعاماً كما قام الفقه التجاري الحنفي على متطلبات 
الدنياء ذكرنا سابقاً أن التشريع القرآني للمواريث قام على هذه الأسس أيضا ‏ 'وتريتا دزاسة 
حديثة كبيرة الدقة تتشي كت عزن د الضريبة الزراعية ا حنفي ف العصرين المملوكي 
والعثماني تحولات كبيرة'"*". بفعل التحؤل التاريخي والاقتصادي الذي شارك العالم تحولاته 
الني ابتداأت في القرن الخامس عشر 

خلاصة القول. إن فقه المعاملات هو قانون فعلاً وشرع اسمياًء وفاعلية قضائية مدنية 
في الأساس والمال. دينية في الإعلان والصيغة الخارجية العامة. وليس ,الشرع إلا من هذا 
الباب: فالحكم قائم بموجب الفقه. وما الشرع الا شعار ايديولوجي يدل على النظام وعلى 
سوية الفقه. لم يكن القضاء مستغرقاً كل الفاعلية القانونية في تواريخ الإسلام» بل كانت 
هناك فاعلية خارجة عن نطاقه هي المظالم» التي يصار فيها إلى الخروج «من ضيق الوجوب إلى 
سعة الجواز»2"*9. فالمظالم مع - أختها الصغرى ‏ الحسبة مستقران على «الرهبة المختصة بسلاطة 
السلطنة وقوة الصرامة*"'' والمظالم ولاية جارية في معنى الحكم «بين الخصوم «بأحكام السياسةع”*"2. 


(ماحلة الس خسى » وكتاب المسوط. » في ذيل كتاب : محمدبن الحسن الشيباني» المخحارج 4 الحيلء 
تحقيق جوزف شاخحت (ليبزغ: هنريكس »2 64). ص مض مف و9 ١ة.‏ 
)1941١(‏ حول الاطار التاريخي والاقتصادي لفقه المضاربة والمقارضة وغيرهاء انظر دراسة : 
ووأععصسظ :. 11.1 بتماععموط) ومماكا اأمبعنلء84 ورا بتإؤوعط هته وتأسسع اعمط رطء ه110 .آ سقطدءطمف 
70 رووع22 لإازووع نالول] 
وانظر أيضاً: مكسيم رودنسونء» الزسلام والرأسالية. ترجمة نزيه الحكيم (بيروت: دار الطليعة. 
8© الفصلان ” و . بالنسية الى الذمة القانونية في الفقه الحنفى. انظر: 
01 15لنا 300 ممعميط :35آ عاللد سمط مز كأمعدرعلع كبامتوتاع8 لمة عدلنءء5» ,مععمقطد[ ععطو8 
١/18‏ ع0ن1-مقع1 لهة ععملاء0 أاوعصعظ :مز «رللأءمطانة العصسممعممت كه ععاعوعمط0 عاناموطم 
ممعاعد عطاعععطعع: ها عل [همه6 21م عنضمعء ندل كممقتلط :حفوط) أعبزعملة به عدوتتامط اع #جملعط ,.كلء 
.283-285.مم ,(1981 ,عناوكن 
[فاطة رمام 0 :همهم آ[) لتبع8ا 14جه جه 1 4ضنها إه باصا عأ1ترمأك]ا 11:6 , سعكمقطه1 ععطقط 
.(1988 
05 الماوردي. الاحكام السلطائية والولايات الديتية , ص ىم 
(194) أبو يعل. الاحكام السلطانية. ص 785 . 
)١50(‏ الفلقشندي» مآثر الانافة في معالم الخلافة. جِ ١و‏ ص 8 -هلا. 
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فالمظالم ضرب من التقاضي العام الجاري يموجب المصالح غير المنضبطة انضباطاً مباشراً 
بالشريعة, ولو اتصلت 5 معنو أنه من الواجب أ تخالف هذه تلك. واختصت بالأمور 
التي يراها أصحاب السلطان (أو أصحاب القضاء). كجرائم القتل التي يتوقف القضساء 
الشرعي فيها على شكوى أسرة المقتول» وكالتقاضي قٍِ الحالات التي يصعب فيها الاحتكام 
انطلاقاً من ضيق ما تبيحه الشريعة من أمور إجسرائية كالحد من الأشخاص مقبولٍ الشهادة 
وغير ذلك . ول يْصرٌ إلى تقنين تقنين اجراءات المظالم خصوصاً في ما يتعلق بالضرائب والعقوبات 
إلا في القوانين التي أصدرعا السلاطين العثمانيون. 


أتمت الدولة العثمانية تكامل القوانين العرفية والمدنية مع الشرع, بإناطتها تطبيق القانون 
بالمحاكم الشرعية» وليس بمجالس المظالم كما كانت الحال في السابق. وني هذا إشارة إلى 
المنحى العقلاني الإداري البارز في نظم السلطنة العثيانية» وإلى استكمال الدولة العثانية إقامة 
دكنيسة» الدولة التي ابتدأ بانشائها السلاجقة والأيوبيون والماليك, وتوسيع مجال عملهاء 
وإدخاها في صلب العملية التشريعية السياسية. حيث كانت كل القوانين الصادرة عن 
سلاطين آل عثيان مزكاة من شيخ الإسلام وممهورة, بخاتمه . ليس معلوفا إلى أي مدى كان أثر 
شيخ الإسلام في نقض اقتراحات اللاطين كيراأء ولكن المعلوم أن الخلافات قامت. وأن 
الغلبة م تكن دائي لرغبة السلطان”*""2. وبذلك فقد استكملت الدولة العثمانية ابتلاع مرافق 
الحياة العامة في إطار مؤسسة ة الشرع. بعد أن كانت في الدول الإسلامية الي سبقتها قد 
توزعت على المحاكم الشرعية المستقلة في البداية ثم المرتبطة بالسلطان والخليفة. ثم التابعة 
لقاضي القضاة. كما توزعت عبلى مجالس المظالم وبطش السلطان. وملاحقة المحتسب. 
وانديحت الفاعليات القانونية كلها في إطار المحاكم الشرعية التي أشرقت عليها هيئة منظمة 
يرأسها شيخ الإسلام والقضاة الذين أرسلتهم الدولة إلى العواصم الأساسية ‏ القاهرة ودمشق 
والاسكتدرية وحلب وغيرها ‏ ولو لم يكن لهذا الدمج الإداري تحت راية الشريعة. تقنين لمادة 
القانون والفقه على صورة تشريعات مبوبة بالمعنى الحديث. فبقيت المحاكم مورّعة على 
المذاهب, ووجد المتقاضون في هذا منفعة كبيرة. فتيين لنا دراسة وثائق المحاكم الشرعية في 
القرن السابع عشر في القاهرة مثلاً. أن النساء الطالبات الطلاق كن يفضلن التياس لقاضي 
الحنبلٍ. ٠‏ لاتساع إمكانية تطليق المرأة الرجل في الفقه الحنبلٍ عنه في الفقه الحنفي"'". و 
الدولة العثانية في توحيد النظم القانونية وإدراجها 5 سلك نظامي مستقل عن إدارة ا 
وجارٍ على مقتضيات العدالة. وجعل القاضي مشرفاً عاما على حسن انتظام الأمورء ويبدو أن 
النجاح قد حالف الدولة في هذا الأمر. خصوصاً في الفترة الأولى من استقرارها*"". 
واستكمل العشانيون عقلانية دولتهم الإدارية البالغة في إدخال ما كان قد بقي خارج إطار 


(156) شالع .طعوعهف- الم نهل ١‏ الاعامه) مممه )0 عطا مزل هأأمقلطذ 300 مفدة0» .ومعظ. لمقطعنر 
تلأككقم لهة .(1328-13/0.مم كانزعادلت) أمعزرواوالط هاجت أماعو3 :ادها عأورهان1 


(لاة١ا)‏ طارعءنلء ع5 ءالا جا امزهط 011071011 0 10ت جاكااء و0 لم أواءاولل +11 , اقطقلكا ماع لقاو 
17.م .(19/9 .قعنم32اكا مععطه تاطزظ :.!1] .معقعلطن :كاإمموعممتة؟) سندم) 
(14) المصدر نفسة. ص 4-1. 
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التقنين الإسلامي من نظم ادارية مذينية, أي بلدية (نظم كانت مقننة في العهدين الروماني 
والبيزنطي ثم بقيت أعرافا مكرسة صمتت عنها الشريعة وبقيت خارج نطاق النظام الرسمي 
العام*""') إلى اختصاصات نيابة المحاكم””"", ول يق خارج نطاق القاتون العام العثياني إلا 
الأرياف. فمن المستبعد أن تكون سلطة جهاز شيخ الإسلام الاداري قد انتشرت في المناطق 
النائية .ما عدا الأطراف التي رابطت فيها الجيوش - فلم تكن للدولة العثانية من القابلية 
على الإشراف اليومي والمركزية الإدارية المباشرة أكثر مما سمحت به سبل الاتصال في العالم 
(قبل الثورة الصناعية. كانت الطرق وخطوط التلغراف أول اجراءات تحديث الدولة العثهانية 
في القرن التاسع عشر). فلا شك أن البوادي استمرت تحت السلطة التامة لأعرافها ورؤساء 
العرب فيهاء حتى ني شؤون الأحوال الشخصية التى نافت ما هو متعارف عليه بين 
المسلمين"""'. وبقيت المتاطق الجبلية تحت سلطة كبرائها وأعيانها مثل «أمراء الوديان» في 
لامر والمقاطعجية في جبل لبنان الذين قضوا في كل الأمور عدا الأحوال الشخصية التي 
قضت الأعراف الكنسية إناطة أمورها برجال الدين”"". ولكن. في حدود الإمكانات التقنية 
في تلك العصور. كانت الهيئة الدينية ‏ القانونية, الممثّلة بالقضاء. والمدل اللخ يعني .هن 
الهيئة التي آل إليها الإمساك بمفاعيل الام العام , وجعلت عَلَياً عليه . فكان القاضي» 0 
صاحب الوظيفة الذي أنيطت به مهمة تسلم فرماتات عزل الولاة العثانيين وتنصيبهم. ونقل 
السلطة من الواحد إلى الآخر”". فكان تمل الشريعة تمثلا استمرارية الدولة 0 1 
سبق أن رأينر بالنسبة إلى الخليفة في العصر العبابي المتأحر ‏ كما مثل القاضي النظام بتطبيقه 
رط ةٌ وقانوناً في إطار نظام القضاء الشرعي الذي ورث كارزماتية الخلافة . 


يتضح مما سبق. أن الشريعة الإسلامية كنظام قانونٍ وجهاز رمزي أتت في أواخر 
التواريخ الإسلامية. وتحديداً في الدولة العثانية بشكلها الناضجء وليس ف بداية اللؤإسلام . 
كما يمكننا أن نستتج أن الشريعة كانت امارة على النظام السوي بشكل عامء وأنها بهذه 
الصفة أخذت تستغلق في جوفها وقائع التاريخ » فقد وجدنا أن بدايات ما سمي في ما بعد 
بالشريعة. كالتشريعات القرانية الخاصة بالإرث. جاءت نتيجة ة تاريخ معين. ثم جاءت 
المدارس الفقهية تقنينات إدارية ومؤسساتية لمأثورات قانونية» جديدة ومتجددة. لمناطق كثيرة 


(199) علنه'! كمقل قتهطتنا ع271دلصم0ممغياة اأء 5ع212[ناصمم كأمعرع 9مه84» ,معطقت عليسمكت 
الأككقم أت ,258.مم ,(1959) 80.6 ,وءلطه/ كل «رععة معنزه20 ال عقتس تكسم 


وقد تمت أخيراً. وبتأخر كبير. ترجمة هذه الدراسة البالغة الأهمية الى العربية في يحلة: الاجتهاد. السنة 
كل العدد 5 .)١440(‏ ص .1١5-١١6‏ 

ريه 61-62 لسة ,57-59 ,52-54.مم , . قن15 ملقطدكل اع 

زفيضة السبكي . معيد النعم ومييد التقمء ص 76 

(؟١5)‏ هاني فارس. النزاعات الطائفية في تاريخ لبنان الحديث (بيروت : الدار الأهلية للنشر والتوزيع » 
)ل ص 36. 

6١5؟)‏ ترم اناععاارعمء3 عا لآ أمزوطا ارمجره011 ]0 ونمأله ماعط ةقهش أعاءعقلفب7 172:2 ,امطداخ اا 
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من دار الإسلام من مأثور عراقي أصبح حتفياً وجعفرياًة' '". ومأثور مديني ثم قيرواني أصبح 
مالكياً ومأثور تجاري خراساني دخل الفقه الحنفي . فتأسس الستراث القانوني الإسلامي بساءً 
عل الابتكار والاستصحاب والاستصلاح ما كان في المجتمعات التي دخلها الإسلام. ثم 
بوب هذا التراث» وَهذنَاء ونزعت عنه صفته المدنيّة عندما افراع في إطار علم أصول ا 
الذي أوجد له صلات منطقية وغير منطقية: فعلية أو موهومة, بالأصول النصية (الكتاب 
والسنة) ثم الأصول الاجتماعية والسياسية المرفوعة إلى مصاف القداسة (الإجماع والقياس) . 
فكان أن 78 الإسلام عن محيطه الاجتماعي والقانوني أموراً امتصهاء واطلق عليها الصفة 
الدينية. عندما وسمها شريعة. وأسماها إسلامية 


لن يغيب عن ذهن اللبيب أن هذه الأمور تمت عندما أخذ المسلمون في العراق والشام 
في الاستقرار كأكثرية حاسمة ‏ فلم تصل نسبة المسلمين فيهها إلى أكثر من 0٠‏ بالمئة في العام 
84 وكانت مصر أبطأ من العراق والشام في الانتقال إلى الإسلام (وكانت إيران 
الأسرع)*"“. وعندما برز الإسلام السني كصورة متميزة للإسلام عن أصناف الشيعة الإمامية 
اللي .تبلورت بدورها ف الفترة نفسها - أي القرن العاشر والقرن الحادي عشر ‏ برز ز الاسلام 
البى (تمثلل نيد ايديولوجيًا شعبياًء ف يوتوبية الحنايلة» في بغداد ثم ف دمشق) مترافقا مع 
رعاية السلاجقة وخلفائهم كنيسة إسلامية متمثلة في المذاهب الأربعة والمنجدّرة ينا قُِ 
المدارس. ولا لم يكن الإسلام. بوصفه إشارة عامة على سويّة النظام العام. قد وفق في 
امتصاص كل ماكان في دياره من أعراف. تراققت هذه مع مؤسستي الطام والحسبة 
(ولكليه] مقابلات بيزنطيةء فكان صاحب السوق يدعى 2)080684005105 ثم جرى تقنين 
المحتوى القانوني والإجراء الإداري للاثنين في إطار مؤسسة الشريعة مع محيء الدولة العثمانية 
وتجذرها. جاءت الشريعة. إذن. بمعناها المتكامل والشامل الذي أخذته في الدولة العثمانية. 
استكنافاً بعد انقطاع طويل لزواج الدين والحكم الذي ساد في بيزنطية في شخصية قيصرية - 
بابوية» وتمايز قي الدولة العثانية إلى السلطان وشيخ الإسلام” '“©: فكاتت الشيعة جماعا لما 
وجده الإسلام من مؤسسات ومجتمعات ذات جذور وأبعاد تاريخية عميقة في الديار التي 
افتتحهاء ولما استجد على هذه المجتمعات التي تسمت بالإسلامية من قوانين جارت تحولات 


)٠١5(‏ لا تتوافر حتى الآن الا دراسة تفصيلية واحدة لتفاعل الاسلام وحيطه الكلي (الاجتماعي والقانون 
والديني والثقاني والسياسي والاقتصادي) في الفترة المبكرة.» وهي الدراسة الممتازة التالية: 

تإاتكوء علدنا وماععمل8 :.[.[! بومأععملوط) اكعسودمه «رعأكعقط ع ععثرمق ومع1 ,لإممعرمق8ة اعدء لد 

.(1984 بووعرط 

(ه )5١‏ بععلتتطصسهه) 2منروءط لمبوتلءعءإ! معطا اط مادا 10 «متكرعنددم© اعتلاسظ .لا لمقطعنه 

.19 80ة ,17 ,15 رك.قع8 ,(1979 ,كوعء2 بواتورعبزمنآ لمدنصوة] :.ككد ا ' 


)3١7(‏ نوافق في الرأي ما جاءت به خالدة أديب, وزيرة التربية في عهد أتاتورك: من أن الحضارة 
العثهانية كانت وريثة الاميراطورية العثهانية . ولو كان للوسلام دور كبير فيها هذا مع اختلاننا معها ف المنطلق 
الذي أدى إلى الاستنتاج نفسله , 
بج 1!) ع0 جاعلا 2014 كمع انهطن) نوععه] إن معانلا اكا«ه1 لم بع ء للا عوعهظ رمام :1 ,طتاع عل ناور 

.33-3415 لة ,30.مم ,(1930 ,كوعع2 لوالووع لازم لا عاقلا :.مودمن) ,عبوز 
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افتصادياتها ومجتمعاتها ونظمها السلطوية. بل يمكننا القول انه لو لم تنجح الجيسوش الإسلامية 
في اجتياح الشام وإيران: لقامت على الأرجح التطورات الحقوقية نفسها فيهماء ولَتسمّت 
مسيحية وزرادشتية. جاءت الشريعة تعبيرً عن صياغة أمور العالم بلغة الشرع وتسميتها مها؛ 
كانت تلك الصياغة أولاء كا أسلفناء ربطاً للأحكام بأنساب تصلها يبدايات الإسلام؛ ثم 
أضحت نتاجاً لأصول الفقه ‏ العلم الذي قام عندما ارثيطت الأحكام. مفردة ومجتمعة 
بالضرورة الميتا ‏ قانونية للإسلام السني الناهض باسم الشريعةء والذي ارتكز أيديولوجياً على 
إضفاء مسحة من القداسة على قوانين وأعراف قديمة ومتجددة ومستانفة . فأصبحت الشريعة 
عنواناً عاماً على النظام العالم وعلياً على استمرار انتظامه في الحياتين العامة والخاصة؛ تماماً كا 
استخدمت حضارات أخرى عناوين أخرى عامة للدلالة على النظام وانتظام أمور الدنيا 
الاجتياعية : 2020205 عند الاغريق 0831503 عند البرامة. 


ليس تعدد التشريعات التى تحويها البشرية ‏ بل تناقضها ‏ دليلاً على مرونة الشريعة, 
إذن: فهي ليست بالكائن المتعين ذي الأبعاد البيّنة والقابلة للشد والتطويع والتشكيل. بل 
هي حاوية فضفاضة لا يوحدها إلا اسمهاء فلا يمكن توحيد أمكنة وأزمنة وتواريخ 
وتشريعات بالغة التباين إلا توتحيدا إميا إن الشريعة تستوعب. وتسمي2. هي عنوان. 
وأمارة وعلم. لا تتكون أصالة إلا من جملة بالغة المحدودية من التشريعات - هذا إذا أحذنا 
بصحة الرواية التقليدية حول تاريخ القران وتدوينه وجمعه ‏ ولكنها تحتوي على ما هو متها 
اشفا . لايتم هذا الابتكار للتراث إلا بعل هيئة إدارية قادرة على تقرير هذا الأمرء والعمل 
على الاستمرار المؤسسي والتاريخي والفكري ذا التقرير. وليست هله الهيئة شيئاً إل السلطة 
الكنسية المصفّحة بسلطان الدولة القاهرة. اللطة الناهضة بدورها باسم الشريعة. وما 
النبوض باسم الشريعة إلا قيام على علامة دالة على القداسة., واستقاء للقداسة من هذه 
العلامة . 


إن الشريعة, على ذلك. جملة تشريعات مفردة نابعة من المجتمع والتاريخ . وهي على 
ذلك دائمة التحول والتغير. وما الثبات إلا علم على رمزيتها: فهي تتطلب الاكتال والاكتفاء 
والانغلاق حتى تكون قادرة على تثبيت ادعائها الأولوية المرجعية على محتواها. لم يكن هناك في 
واقع التاريخ إغلاق لباب الاجتهاد”". فليس إغلاق باتٍ الاجتهاد إلا أسطورة تندرج في 
دعوى الاكتمال» وتتزامن مع تأصيل الفقه الذي تناولناه في ما سبق . فالشريعة ملتهم تواريخ 
نهمء تصنع الإسلام من التاريخ. وتحول التاريخ إلى تاريخ الإسلام. وتجعل أمور العالم 
أشياء من ذاتها. حاملة اسمها الإسلامي ؛ وهذا الالتهام العم للتاريخ والماسح خصوصيات 
تعدده وتمايزاته سمة لكل سلطة قائمة باسم عالمية تؤخذ عليا على مرجعيتها التي تنحو إلى 
المركزية على صعيد العقيدة والقانون. كالإسلام والغرب الحديث. فكما أن الغرب لا يرى في 
التاريخ السابق عليه إلآ ما قبل تاريخه والممهد له. الأمر الذي يجعل الخطاب الإسلامي بمركز 
التاريخ حول سلسلة النسب التي يراها لنفسه وحده. في الحالتين» يؤدي هذا الوضع إلى 


(فحقة تمأككدم «07ع105) مقط [1 أه 0212 عط 18/25» . ودالد11 
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خطات قراءة تاريخية » وال خطاب إثنولوجي يجعل من صاحب المركز رَذا 000 ومن 
التعوت الأخرى شعويا هج وناقضة. كا في الاستشر شراق الحديث» وفي ما يمكن أن نسميه 
الاستشراق العربي ‏ الإسلامي". تضافر هذا المنحى مع اتهاه قوي نحو المركزية على 
صعيد الاقتصاد التجاري ثم الامبريالي بالنسبة إلى أوروباء والاقتصاد التجاري القائم على 
استصفاء فوائض قيمة كبيرة من التجارة الخارجية بعيدة المدى في تاريخ امبراطورية الإسلام 
الموحدة. 7 ثم دار الإسلام ا تكاسيا. م يكن هذا المنحى للإسلام مكنا لولا أنه قام على 
دعائم 0 قوية: أهمها تقنية للسلطة الايديولوجية قائمة على بنية تحتية للمواصلات المادية. 
والمعنوية (الثقافية المكتوبة) التي جعلت من بغداد. ثم من القاهرة واستنبول عواصم عالمية. 
والي وخدت منطقة متنامية الأطراف في عصر الإسلام الذهبي عن طريق شبكة من الصلات 
التجارية الممتدة من الصين حتى أطراف شهال أورويا*"". قام هذا التوحيد. كا قلناء على 
أساس جملة من التقنيات السلطوية الايديولوجية والاقتصادية وغيرها التي خلفهاالرومان 
(وبيزنطية مرحلتهم الأخبيرة) والفرس في ما أصبح بعد ذلك ديار الإسلام””“. وكان ان 
استنسخت هذه التقنيات على الامتدادين الأفقي من المركز إلى الأطيراف - والعمودي - في 
الخلافة أو السلطنة الى المستوى الأدن من السلطة. وكان أن أنتجت وأعيد انتاجها من قبل 
فئةَ ذات دور أساسبى ف انتياء العالمية هذاء هى فئة العلياء التى تحولت كما رأينا إلى كنيسة 
دولة. وكان سبيل هذا الانتاج والاستنساخ للسلطة الايديولوجية مفهوم الشريعة القائم على 
ثقافة الفقهاء واللغة العربية التي لم تكن اللغة المحكية في كل أجزاء دار الإسلام. إن دعوى 

الاكتمال الملصق بالشريعة ليس إلا دور السلطان في خطاب الشريعة. ذلك أن النسظرة 
الشرعية للعالم ترى فيه استنساخاً لوية هي الشريعة, تماماً كما في مفهوم السلطة الذي 
تناولناه في ما سبق في هذا الفصل الذي لا يرى في علاقة السلطان (خليفة كان أم ملكا 
بغيره وبرعيته الا علاقة اكتمال تام بنقص . فكى] نجد في الواحد افتراساً سلطوياً تاماً للارادات 
وللمجتمع من قبل إرادة واحدةء نجد في الآخر التهاماً سلطوياً ناما للعقول من قبل عقل 
مطلق القيمة. هو عقل الشريعة, أي سلطة القول باسم الشريعة, والسلطة عل تداول 
الأشياء المقدسة في المجتمع . 


تدل الشريعة التي يصار إلى القيام السياسي والايديولوجي والأخلاقي باسمها على 


)5١8(‏ العظمة, الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ العربي» الفصلى 
'. وعزير العظمة. العرب والبرايرة (لندن: رياص الريس للشرء 1), 
)5١9(‏ لوصف بارع. انظر: 
لسن لممماله1] طاعملا ‏ تععدعمك همل بوط لعتداكمده ,تداعا تزه موف مءةأم2 716 ,لمقطوصما ععتسخذلر 
تعاعوملا سعلطا لإمفمدمه) ومتطعتاطن لسصملاه1]1 طكممالطظ وملعم ائعدمف) 001.2 بومو كه إكمدء1 لوعتلءقة 
.(1975 ,وعاتعواع ممعترعدرم 
١١51؟)ان‏ فكرة هذه التقنيات وأوصافها مستقاة من: 
ركدن2 لإانوعء كلونا عولعطصسمت :.كمهقك8] رععلصطمهت)) عءبروظ أوزعو5 زه دمعميلمق 7116 ,مممك؟ أعقطءنلز 
.لظ 10.ك5مهتك ,1760 .2آ.ى 0 عاتلاساجوء8 ©86ا «رمعر «عسطوط إه برروائة2 4 :01.1؟ ,(1986 
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أصول. وتماهي ما بين الآن القائم والأصل, بإرجاع الأول إلى الثاني وبجعله مذعناً له كا 
في القياس الفقهي الذي يذعن فيه الفرع للأصل. إن الشريعة دلالة أصالة, وعلم على 
استمرار سوية. وتماما كما كانت العلة الفقهية أمارة تدرج حالات خاصة في عموم مفترض. 
كانت الشريعة, بتسميتها الأمور اسلامية. العنصر الأساسي في نظام تصنيفي ثقافي 00 
يدرج أمور الدنيا في اسار سوية معينة اسمها الإسلام» أو يخرج الأمور عن هذه السوية. لا 
شك أن التصنيف والفصل بين الداخل والخارج وإقامة الامارات المسمية للأشياء والمعرفة 
للأشياء والمعرفة للانتتاء. هي العمليات الأساسية ني كل فاعلية ايديولوجية؛ كما تدلنا 
مكتسبات الانثروبولوجيا وعلم الاشارة الحخديثين””“. تكون التسمية الإسلامية الشرعية إذن 
مجازر مرساا في العلاقة مع الواقع, تضع لأفراد هذا الواقع المتحول خخصائص واحدة» 
وتشكل الواقع على صورتهاء وتفرض عليه تسمياتهاء فتنزع عنه الكثرة الفعلية وتضفي عليه 
الوحدة الأيديولوجية؛ ملتهمة حاضره كما تلتهم تاريخه, فاصلةً أصيله عرًا كان خارجه, 
ورابطة إياه برباط نسب مباشر ببدايات اتخذتها علامات على السوية: بدايات الشريعة في 
أصوطاء تام كما رأت السلالات الحاكمة بداياتها في أصولاء وأقامت حاضرها على أصلهاء 
بحيث أخذ الفكر الاستنسابي مكان الفكر التاريخي المخالف له لمحالفة جذرية. قبينها كان 
الفكر التاريخي قائما على محاولة النظر الى اللاحق في ضوء السابق على نحو فعلي. نرى أن 
الفكر الاستنسابي يقوم على رؤية السابق على شاكلة اللاحق على نحو فعليء ولذلك 
ف «القدح في أصل الشيء قدح فيه»”""“: وكانت تسبة الجد إلى الجدء كا قال ابن الخطيب» 
كنسبة الحفيد إلى الحفيد””". ذلك أنه ليس القصد من النسب المعرفة النظرية بالماضي: بل 
إقامة المواقع والمراقب في الحاضر تبعاً لمنطق مراتبي في الأساس"". ولذلك الأمرء امتلأآت 
التواريخ الإسلامية باستنسابات وهمية واختراع أنساب قرشية أورد ابن خلدون في تاريخه أمثلة 
عليها تكاد لا تحصى . ولذلك أيضاً كانت مختلف كتب التاريخ والسياسة تقوم على الاعتبار 
بالبدايات؛ وكان هاجس إقامة الأنساب وإرجاع الأمور إلى أصوطا أمراً يحكم بتية الفقه 
والكلام والحياة السياسية والاجتتماعية والنمادج الأدبية والآداب الاجتاعية على اختلافهاء» حتى 
آداب الشراب التي دار في مجالسها الكأس من اليسار إلى اليمين اقتداء بنموذج النبي الذي 


- عزيز العظمة, «الدين والايديولوجياء» في: العظمة, التراث بين السلطان والتاريخ: ص 9م‎ )1١1( 
. له‎ 
تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني» موافقة صريح المعقول صحيح المتقول. تحقيق‎ )؟5١؟(‎ 
2١ج‎ .)146 146٠ محمد محبي الدين عبد الحميد ومحمد حامد الفقي (القاهرة: مطبعة السنة المحمدية.‎ 
.١ ص‎ 

(11) أبو العباس أحمد بن محمد المقري. نفح الطيب من غصن الاندلس الرطيب». تحقيق إحسان 
عباس (بيروت : [د.ن.]) 54ة01), م ه. ص ,1١١١‏ 

)5١2(‏ -موناوعه1 عل امرعمداد وزعكمهمن) :لل دك/!) كعاطاءرههل8 ومتلسائط ,وزمحدظ مدت متانال 
لوط مناءللتريا80 عمتعاظ اء .30-31.مم ,(1957 ,كومدعلاة دوالساعط عل مانملاقهآ ركدءظتامعت وعممكت 


عل نهنا ,عابرطعع/ عزو هاعصطاء”0 5علساغ كزمعا عل ع660606م ,عوقامعم عا عل عارمعطا عب 4 معكئداو 
.م ,(1972 ,عه1نا تعغمع0) ٠.92‏ بوعباوأتامم دعمومعك:و دعل اء عنوهامهه: عل ,عنتسمدمعغ'ل أزمعكل 


ل 


أدار فى مجالسه كأس الحليب إلى اليمين*". تتصدر المعرفة التاريخية الاستسابية كل جالاات 
الخطاب الإسلامى .» من أقوال وأفعال تبنى عليها الأقيسة والعقائد. وأحداث تاريخية يجري 
الاعتبار والتعلم بهاء وأمور تدخل محال المواعظ والتذكير. وجال العبادات (كالحج والطواف) 
التي أقيمت ها أنساب ابراهيمية أو أبعد من الابراهيمية. وتشكل هذه المعرفة التاريخية 
الشرعية (وغيرها) مرجعية عمودية تقوم أمور اليوم باسم سطوتهاء تدل على بدايات مطلقة 
وحمائق ممردة لا يكون تاليها إلا استنساخاً ها واستكمال' لفاعليتها التاسستينة) واستجاعاً 
لكل البدايات في نقطه حصرية واحدة هي بداية الخطاب", 


تشترك الشريعة إذن مع يمالاات أخرى في عقلية وفكر الحضارة التي قامت باسمهاني 

أداء وظيفة ثقافية أساسية تشترك فيها كل حضارات - السابق واللاحق عليهاٍ ألا وهي 
إقامة أسطورة الأصل. تقيم كل الحضارات لنفسها أصولا أسطورية في أحداث تسب إلى 
التاريخ » كأحداث التشييد والانشاء والبداية. يقوم فيها بدور البطولة شخصيات أسطورية 
قد تكون آلهة وقد تكون أبطالء أو هي في الحضارة الحديثة مفهوم الإرادة العامة. لا تستقيم 
أية حضارة على صعيد التطور الجمعي والرمر الثقافي دون أسطورة بدء. ولا تختلف الحضارة 
الإسلامية عن سنة البشرية هذه» بل هي تجد في التاريخ وني الصلة بالنص وسيلة الإحالة 
إل حدث تأسيسي . 

تتميز الحضارة الإسلامية عن غيرها بخاصتين أساسيتين تتعلقان بأسطورة البدء التي 
ما أولاهما أن أحدات التأسيس لا تقتصر عل أحداث منسوبة إلى التاريخ تجعل من الماينة 
ومكّة في وقت معينٌ أصلاً للحاضرء بل نُضفي على جملة من النصوص عين الفاعلية 
التأسيسية هذه. أما ثانية علامات التميز هذه فهي أن العلوم الإسلامية؛ في قيامها على صيانة 
روابط الاستنساب والإحالة إلى أحداث التأسيس هي إطار صياغة الأسطورة. فليست 
الأسطورة القيام على الخرافة. بل هي تحتمل قدراً لا بأس به من المحتوى المعرفي الوضعي 
أما ما ييز الأسطورة عن المعرفة التاريخية العلمية فهو البنية التي تُدرج رن ا 
الماضي نسية صحيحة أو موهومة؛ فليست الأسطورة خرافة بداية, أو بداية خرافية. بل 
صيغة نقل البداية الحقيقية أو الموهومة من بداية - حقيقية أو موهومة ‏ إلى آنِ موسوم بالصلة 
المباشرة مع هذه البداية. ليست ثمة أساطير بداية دون طقوس تعيد حكايتها وتثبت ذكراها 
وتزكي سلطتهاء فكانت كتب العلم ومناسبات قراءته وتلقيّه وإنشاء أصوله في الحضارة 
الإسلامية هي طقوس أسطورة البدء الإسلامية. وكانت بذلك المؤسسة الدينية ‏ الحقوقية 
المتحولة إلى كنيسة للدولة الإسلامية هي حيّز نقل وتداول هذه الأسطورة المؤسّسة 


(115) أبو اسحق ابراهيم الرقيق النديم. قطب السرور ني أوصاف الخمور. تحقيق أحمد الجندي 
(دمشق: مجمع اللغة العربية» .)١9477‏ ص 578 . 

)5١<(‏ العظمةء الكتاية التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ العربي. 
ص .11٠ 1١77‏ ومحمد أركون, الفكر العريء ترحمة عادل العوا (بيروت: منشورات عويداث: 1987), 
ص.4ة - .6١‏ 


لإيديولوجيا الاستنساب التي تسمي وتشكل بتسميتها هذه جهاز الخيال الرمزي الذي يكون 
إحدى دعائم استمرارية كل حضارة. قلا استمرارية الا بوهم الاستمرارية. وما كان تأسيس 
حقيقة الاستمرارية على وهم الاستمرار الآ بفرضها صيغة خيالية للواقع. وما ذلك بممكن إلا 
إذا صفحت فاعلية التسمية بمصدافية السلطتين: سلطتها على التسمية. وسلطتها كجهاز 
كنسي هرتبط بالسلطة السياسية . ٠‏ من هذا الموقع . كانت الكنيسة الإسلامية تستمد القداسة 
من الشريعة. تبثها في الشريعة, وتشرك السلطان مهاء فليست ثمة عناصر ذات كثافة وفاعلية 
أيديولوجية تفوق ماضي عناصر القداسة وأوصافها. 


إن الشريعة هي الوعي الرسمي للحضارة الإسلامية الذي سمى سلطان الإسلام 
إسلاما . أما وقائع الإسلام . فكانت متحولة متغايرة متايزة . وم يكن هذا الوعي الرسمي هو 
بالضرورة الوعي السائد عند الناس. بل الأرجح أن المجتمعات ما قبل الحديثشة كانت تمتنع 
على هذه السيادة. وما كان القيام الجدي على 0 المجتمعات مجانسة ثقافية إلا في العصر 
الحديث وني ظل الإمكانات الإدارية والاتصالية للدولة الحديثة. ما من شك في أن هذا 
الوعي الرسمي وهذه الثقافة الشرعية كانت موضع تهكم منذ البداية. كما نرى في أخبار 
كتاب الأغاني وفي العقد الفريد وغيرهماء بل وني العصور اللاحقة حيث لم يعدم «سفهاء 
الشعراء؛ ولو بحس بليد للتكتة وبكلام مدجن قياساً على ما سيق" ". ولم تتوقف معارضات 
القرآن عند المعري, بل كان لمجاذيب العصور اللاحقة باع في ذلك وبنبرة ثورية أكيدة”", 
ول يدوقف أصحاب الشريعة ينبون من لم يتخرج من مؤسساتهم عن القراءة على العامة 
واخبارهم القصص”"". ولكن ما كل الهيئات الدينية كانت حكوميةء ولا يبدو أن الدولة 
تدخلت في سير وإمامة المساجد الأهلية””. ما زال على العموم تاريخ تجانس الإسلام من 


(117) مثلا: السبكي . معيد التعم وميد النقم. ص +215 وابن خلكان. وفيات الأعيان وأنباء أبناء 
الزمان. ج لا ص 10. 

(114) مثلاء سور الشيخ شعبان المجذوب .في :أبو المواهب عبد الوهاب بن أحمر الشعراتي ‏ الطبقات الكبرى 
المساة بلواقح الأنوار في طبقات الاخيار (القاهرة: مطبعة البابي الحلبي. 14514), ج 7. ص 183-188. 
والمعلوم أن المجذوب هو الالحي المنجدب الى الله فيمن لا شيخ له. ابن خلكان, المصدر نفسه؛ ج لاء 
ص 551؛ النعيمي, الدارس في تاريخ المدارس. ص 0717 وتقي الدين أبو العباس أحمد بن علي المقريزي» 
المواعظ والاعتيار بذكر الخطط والآثار المعروف بالخطط المقريزية؛ ١‏ ج (القاهرة: مطبعة بولاق. ١171ه),‏ 
اج“ ص 156 . 

(515) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي» كتاب + النطاضن اراد كرين تحقيق م . س . شوارتز 
(بيروت: المطبعة الكاثوليكية. [د.ت.]). الفقرات 4ا, 5٠١‏ -“#/ا7؛ ضياء الدين محمد بن محمد بن 
الاخوة. معالم القربة في أحكام الحسبة. تحقيق ر. ليقي. عني بنقله وتصحيحه روين ليوي (كيمبردج: مطبعة 
دار الففون. 147). ص ١794‏ 181. والسبكي, معيد التعم ومييد التقم. ص 117-١55‏ وأراد 
السبكي منع «الكتب المكذوبة؛ كسيرة عنترةء ص 7١86‏ . 

(0؟5) مثلا: أبو يعلى. الأحكام اللطائية. ص 44: و48: وابن الجوزيء المصدر نفسهء الققرات 
47-5 . ولا يدو أن الدولة المصرية تحركت بانجاه السيطرة عسل المساجد الأهلية قبل عهد 
أنور السادات , 


ذف 


أبواب التازيخ الاجتماعي التي لم تكتب بعدء ولكن ليس هناك ما يدعونا إلى تصديق دعاوى 
التجانس., فا فتئت السلطات الإسلامية تحارب البدع وغيرها من مظاهر الخروج على 
السوية. والأرجح أن الثقافة الدينية للعامة في مناطق الإسلام كانت مشتركة بين أبناء كل 
الطوائف. ولا يصار إلى التميينز بين الواحد والآخر إلا بالتسمية: من هذا الباب الأولياء 
اليهود في جبال الأطلس وفي اليمن الذين اكتسبوا تبجيل المسلمين وزيارة أولياء مصر من 
المسلمنين الذين يزورهم المسيحيون في أضرحتهم””". أما على صعيد الثقافات العلياء 
فحصل اتندماج في البنى العقلية المسيطرة» وإذ نرى كتب القانون الكنبي في الوطن العربي» 
الماروئية وغيرهاء موسومة بالطابع الإسلامي الأكيد في ترتيبها وني الكثر من محتواها””". فلا 
شك أن ف ذلك انعكاساً للبى الاجتاعية المشتركة وليس بالضرورة للأثر المقهي . قبأي 
معنى يمكننا أن نقول اننا نتناول بالبحث تاريخاً إسلامياً. عندما نعتير هذه الأمورء وعندما 
نعتبر بجدية علاقة الإسلام بالبيئات المختلفة التي ساد فيهاء وصلته العقيدية والاجتماعية 
والقانونية بالقوى الحضارية والاجتماعية التي شكلته في تاريخه الطويل؟ لن يكون بوسعنا 
تفادي استنتاج كون إسلام التاريخ والتراث إسلاماً إسمياء لا يعضده التاريخ. بل يستمد 
قوائمه من السلطنة الي تروم القيام باسمة . فالأرجح أن الديانة العامة تكونت من تقديس 
النبى وعلى وغيرهها في إطار سلسلات صوفية ونقابية» ومن إيمان بالرقي والتعاويل الي ساهم 
فيها العلماء» وليست ثمة مؤشرات لأثر أيديولوجي إسلامي على الحركات الشعبية (عدا 
المهدوية) في تواريخ الإسلام قبل العصور الحديئةء بل يبدو أنها قامت على مفاهيم الشرف 
والعدالة والاحتكام إلى الله بوصفه ضامن انتظام الامور ‏ اسم الشريعة شعارا على العدل. 
فإذا كان إسلامنا بيزنطيا في الكثير من ساته ومسيحيتنا إسلامية في كثير من سماتهاء وإذا كان 
الأدبان لقارني والعبري في العصور الوسطى استخدما عروض الشعر العربيء فأين 
الأصولء وأين الأولوية التاريخية؟ لا علاقة بين الأولوية التازيخية الفعلية. والمرجعية 
الايديولوجيةء فالاسلام وبداياته. ممثلان بالشريعة» معين من القداسة يسم اليوم الذي يقوم 
فيهء وتشع قداسته على القائمين باسمه من علماء. والقيمين الحراس على استمراره من 
السلاطين. ولذلك صار المجتمع العثماني إسلامياً إلى الحد الذي ربط فيه حقوق المواطنة 
بالانتماء الجبادي على غرار بيزنطية . 


(1؟5) حول استيعاب الكنيسة الأعراف المحلية في أوروباء انظر: 
-تتق 0010 عتتطاتك لإا لعأقاكصقها ,كععكق 1:424[6ة عط اجا عجلالين) 4ججت عأجو/لاآ ,عاج 1 ,0115© ع[ 5عتاوعول 
-355128م 380 ,157.مم ,(1982 روقعءظ ميقعتطن) أن لإلتوع علهلا :.111 ,ممقعا رمملهمآ) جعمر 
(577) مثلاً: أبو سيف يوسفء الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية (بيروت: ضركز دراسات 
الوحدة العربية.» 14417)» ص 3: وشفيق شحاتة, احكام الأحوال الشخصية لغير المسلمين من المصريين. 
8 ج (القاهرة: .جافعة الدول العربية» معهد الدراسات العربية العالية» 41437719868 ج :١‏ في مصادر 
الفقه المسيحي الشرقي وني الخطبة. ص 4١‏ "4 - 2.14 و19. 


فا 


النص ل الضحاين 
وله التنظات وَمَشْتْروع الكونيّة 


يستفاد ما بسطناه في الفصل السابق أن العلمانية ‏ أي إيلاء عناصر لادينية تقطة المركز 
من النظم العامة للتسويغ الفكري والحكم الأخلاقي والجهاز الرمزي الاشاروي ‏ جاءت 
عنصراً ملازماً لغبايات التطور التاريخي الحديث لأورويا. لم يقتصر تاريخ أوروبا الحديث على 
القارة الأوروبية أو بالأحرى على غربيهاء فقد حملت أورويا بضاعتها الاقتصادية والسياسية 
والفكرية والتنظيمية والخيالية معها حيث| انتقلت بعد المرحلة التوسعية المالية والتجارية الأولى 
(الإسبانية أساساً) القائمة على النبب المباشر. وعندما أخذت تستقر في مرحلتها القائمة على 
الاستغلال المنظم الطويل الأمد. فأقامت أورويا الشمالية الغربية بتفجرها وانتشارها نان 
عالمياً حرّكته بواكير الرأسمالية والتجارة الدولية منذ القرن السادس عشرء نظاماً ارتكز إلى 
إشباع مصالح الاقتصادات الأو روبية المناهضة باستتباع العالم لماء وإلحاق اقتصادياته بها 
ومن ثم الضغط (العسكري والاستيطاني) المباشر وغبر المباشر في اتجاه تحويل مجتمعاته ونظمه 
السياسية بما يتوافق وهذا الإالحاق”"©. 


ولئن أذى توسع أوروبا إلى انميار الكثير من البنى السياسية في أصقاع كثيرة من العالمء 
إلا أن الدول المركزية الكبرى ‏ ومنها الدولة العشمانية والسلطنة العلوية في المغرب ‏ تعاملت 
مع هذه الضغوط على نواح شتى. فقد اضطرت أولاً للاستجابة إلى التضخم المالي للقرن 
السادس عشرء والزيادة في توسع الامتيازات التجارية التي كانت قائمة ‏ بل ومنتشرة شال 
البحر الأبيض المتوسط انتشارها شرقه وجنوبه ‏ منذ القرون الوسطى . بيد أن هذه 


)١(‏ لعل أفضل وصف تاريخ النظام العالمي هذا من وجهة نظر القارات المستتبعة والملحقة هو التالي: 
اغه0ل8؟ نيط كممتلةئاكناااآ عنم ميو مامد ,تصمئز7] انمطنس ءاومءط ١8+‏ هتهه عموعيظ ,كاملا غرعدامج] علمرع 
(1982 بكوع21 قأصنه] اله ) أه لزاتكاع الملا : .تله ,بإعاع ارعظ) عولط .آ 


والكتاب هذا ينطلق من العوالم الملحقةء وهو بذلك مقابل هام لأعمال عمانوئيل والرستاين (5أعغدمءااة/لا) 
المعروفة التي اتخذت من أمستردام ولندن منطلقين لها. 
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الاستجابات تبعثرت في تفاصيلهاء واقتصرت على ترتيبات إدارية خاصة ردأ على كل ضغط 
على حدة, ولم تنطو على استراتيجية عامة للتحول في مجابهة اقتصاد عالمي وضغط عسكري 
ودبلوماسي من قبل قوى أوروبية كان مقيضاً لها التفوقٌ في نباية المطاف. كانت استنبول على 
كل السباقة | إلى التفكير المنبجي في هذه الأمور. إذ كانت حاضرة الدولة العالمية الكبرى التي 
كانت السلطنة العثمانية» ومركز الصلة الدبلوماسية والثقافية المباشرة بين مدن السلطنة 
كالقاهرة ودمشق وتونس, والبلدان الأوروبية. وتشير الدلائل إلى أن الاعتبار المنظّم لضعف 
الدولة ابتداء منذ أوائل القرن الثامن عشر في تقرير لشلبي محمد. مبعوث السلطان إلى باد 
لويس الخامس عشر عام 0 م في مؤلف أصول الحكم في نظام الأمم لابراهيم متفرّقه 
المنشور في العام 1١‏ الذي تضمن عرضاً نسهناً لأسس الحكم في أوروباء واقترح إعادة 
تنظيم شاملة لجيوش الدولة العثانية على أسس حديثة. وعلى الرغم من المعارضة الضارية من 
قيل المصاليح العسكرية والإقطاعية الأناضولية وإدارة الدولة التي جويبت بها محاولات 
الإصلاحء أقيمت المدرسة الهندسية الأولى في استنبول عام 1754, واستجلب العلوج 
لتدريب الجيش. واستخدم اهجوم الروسي المتواصل على أراضي الدولة لتبرير هذه 
الإصلاحات. وكما هو معلوم» فإن الإصلاحات الأولى هذه وصلت إلى ذروتها في تأسيس 
جيش «النظام الجديد» في عهد سليم الثالث. تلك التي انتهت عندما ثار الانكشارية وعناصر 
أخرى على السلطان عام 218٠01‏ وقضوا على التنظيم العسكري الحديد وما استتبع ذلك من 
إعادة سيطرة الدولة على الإدارة المالية ومحاولات القضاء على المحسوبية في تعيينات اطيئة 
العلمية الدينية5'. 


كانت الاستجابة العثانية في استنبول كا في توابعها العربية ذات الاستقلالية المحلية 
في إطار الدولة (القاهرة وتونس)»؛ استجابة على مستوى تنظيم الدولة وإعادة تشكيل أجهزتها 
وربطها بالمجتمع وبالاقتصاد بروابط أكثر إحكاماً من السابق وأكثر استجابة لمتطلبات المركز 
من هذا الباب كانت محاولة سليم الثالث السيطرة بحزم أكبر على يحريات نظام الامتيازات » 
التي جوببت بمعارضة بالغة النشاط من القوى الأوروبية”". كانت إصلاحات سليم الثالث 
أموراً منت بأمر سلطاني دون أن تتضافر معها جملة من المؤسسات والآليات الإدارية الخاصة 
بالإصلاح» ودونما اعتبار للأسس السياسية الداخلية لهذه الإصلاحات. لذلك أنت 
الإصلاحات العثانية الأساسية المعروفة بالتنظييات الخيريةء ومثيلاتها في مصر محمد علي ثم 
على عهد اسماعيل. وني تونس محمد باي بعد أن تم القضاء على أعدائها ار رقو ع 
على الشهيرة في قلعة القاهرة, وني القضاء الدموي بأمر من السلطان محمود على الاف 
الاتكشارية وحلفائهم في استنبول عام +187): وإقامتها على أساس مما يمكن الإشارة إليه 


(؟) عتونا الأكعاط المعكتممال!) وععغطمن[1 ها #عاعوانعء5 إن امعت«ممماعه8 716 .وعطمع8 جوزلل 
دسعلة 4انه 014 ارءعطاء8 . تتقطك .1 51361050 300 .56-60 لمه . 3ل-12 ,33-34.مم .(1964 ,ؤمععط بوإزوعب 
تحن 1لكمع1لونا لمدنضة]؟ :.ككد]لا عمل طسق ) 789-7 111.1 ,تفاع3 «علابن عرتواضط بده 0 1116 


.1971 
ف : .178-179 هم .لم1 . امقطة 
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بعبارة «الثقافة السياسية للتنظيهات» ثانية. على أن محريات الأمور في استنبول (ومعها بلاد 
الشام) ومصر وتونس جرت بوتائر مد مختلفة وبأشكال متمايزة - دون أن تكون متباينة ‏ لعلاقة 
التنظييات بأفكار التنظييات. فجاءت العملية التاريخية هذه مكتملة منذ البداية في استنبول » 
تتكائف فيها الإصلاحات الإدارية والتشريعية والتربوية و حملة من الأفكار الجديدة حول 
الدولة. بينها أتت في مصر في بداياتها عند محمد علي وكأنها مزيج من الدولة المملوكية 
الشخصية القائمة على استصفاء ء الريع واعتبار الخدمة العسكرية بمثابة السخرة. ومن نمط 
جديد لإدارة الدولة وتوابعها من بدايات متعثرة لإقامة أنظمة جديدة للتربية . 


أما في تونس»ء فجاءت على ما يبدو مكتملة متكاملة على النسق الاستنبولي» و 
تأخرت عليها بعض الشيء . تعرض القطر التونبي بعد ذلك إلى حركة بالغة السرعة بأثر من 
الاستعار الفرنسي الذي كان في تلك الفترة قائماً على إحداث تحويلات عظيمة الأهمية في 
الجزائرء أخذت بهذا القطر ووضعته على سكة تطور شديدة التيايزء بعد أن كانت قد قضت 
على دولة عبد القادر عام /18141 . 


أما المغرب الأقصى ‏ فقد استقر على مزيج من المقاومة العسكرية. واستعادة روح 
السلطة المركزية المخزنية في ظل توجه سلفي شبيه بعض الشيء بالوقابية لم يود إلى تحولات 
تذكر. اقتصرت السياسة الإصلاحية للسلطة المخزنية المغربية على لحم الطرق الصوفية. 
والحد من الامتيازات الاجتماعية والسياسية لبعض طوائف العلاء (كالأدارسة) وإحكام سيطرة 
السلطان على الجهاز القضائي وعلى جامع القرويين. وقام تحالف سلفي الطابع بين السلطان 
عبد الحفيظ (الذي ألف كشف الحاع عن اعتقاد طوائف الابتدا عير في اس عام 
17 ه) وبعض العلماء وعلى رأسهم أبو شعيب الدكالي؛ بل 2 هذا التحالف إلى اتخاذ 
عقوبات قاسية بحقّ المخالفين 3 السلوك المفروض من قبل هذا التوجه ما وسمه محمد 
عبده ب «الغلو في التعصّب والمعاقبة بقط الأعضاء في شرب الدخان26. جعل ذلك للدولة والمجتمع 
صبغة موميائية مخملطةده “ فكانت هذه المقاومة أشبه بمقاومة عبد القادر منها بالانخراط في الحداثة 
والانفتاح على المستقبل الذي نراه في استنبول .والقاهرة وتونس . 

لا شك في أنه كانت للتنظييات الجديدة الاقتصادية والإدارية والمالية والقانونية» أسساً 
أكيدة في بنية النظام العالمي المتمركز في أوروبا. فقد جاءت هذه التنظييات استجابة لتطلبات 


(4) محمد عبده. الأعيال الكاملة. جمعها وحيّقها وقدّم لها محمد عمارة. ١‏ ج (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء 151-95 ج كل ص ١7؛‏ يوسف اليان سركيس ٠ ٠‏ معجم المطبوعات العر بية 
-والمعرية, " ج (القاهرة : هطبعة سركيس. .)191(١-١978‏ ص ١لا5اء‏ و 

-لعغ1 .1 لطإكازلا : ملام 11 مث :1860-1912 .فسرهانا مدععه:هل8آ ع11» ,111 ععاعظ لمتتسلع 


0 متاك اكدط عاففقابا علا ارا كتنملاناناكدرا كباماوناع8ر «تاعالا «كتزك 0نم عتدطهد ,كزمامطع5.: .له .علق 
-107-114.صم ,(1972 .كوع؟8 فتهره1 أله أن بواتدع دتولا توعاعهمهة دما ب كتلقك .تإعاععارع8) 


زد) العيارة لعبد الله العروي : -77616ز1/67لل تبكر تءم(عها! ءالا زه تزبماكاط 16 .تنامعها طقاتملطم 
أكقط عوقعل! عط ره 5عللين5 مماععمم2 ,مرتعطمد]ظ طملقظ نزم طعمعوطع صرمعة لعتهاكمهها ,رومع مقر 
67 لصة .326.مم ,(1977 ,5معء8 بزازوي كزول] ومإععملعط :ل.ل ممعععمط) 


يفا 


عذا النظام في قيامه عل أولوية المصالح الأوروبية في الشرق التي امتدت من المصالح المالية 
المتمثلة 5 الديون التي ترتبت على استنبول والقاهرة وتونس ف أوضاع ليست بعيذة الشبه 
عن الضغوط الإدارية والميكلية للبنك الدولي اليوم؛ إلى المصالح والامتيازات القانونية 
للجاليات الأوروبية ومن كان في حمايتها من جاليات مسيحية أو بهودية محلية. ولا شك في 
أن الكل الباشر لقناصل دول أوروبا لدى الدولة العثمانية في الشؤون السياسية والتشريعية 
الداخلية,أمر أكيد ومعلوم. بيد أن التدخل الأجنبي المباشر لم يكن وحده الشأن العامل على 
د فقد قامت هذه التنظييات بمسمياتها المختلفة تلبية لضرورات تنظيمية داخلية كان 
العمل عليها شأناً حيوي الأهمية إذا أريد لبنى الدول العثانية ‏ والمصرية ‏ أن تستمر في إطار 
الحداثة الي دفعت إليها بفعل النظام الاقتصادي والسيامي المهيمن في القرن التاسع عشر. 


أمَا الحركات الإصلاحية الأخرى التي قامت في الأطراف والتخوم. فقد كانت حركات 
تتوخى اعادة التأكيد على بنى اجتماعية وعلاقات اقتصادية بالية. كالدفاع عن العشائرية 
وتصفيح شبكتها بالدين كما في السنوسية, أو استصلاح العشائرية المصفحة بالدين لمركزة 
واستقلال نجد التي تطلبها موقعها من السوق العالمية كما في الوهابية. أو توسل شبكة 
العلاقات العشائرية المصفحة بالدين للدفاع عن طرق تجارة الرقيق وشبكتها الاجتماعية 
والسياسية كما في المهدية السودانية. كانت تلك الحركات بالتالي إصلاحية في عرف أصحابها 
وبالمعنى التقليدي للإصلاح الذي يفيد العودة إلى الماضى من حاضر اعتبر فاسداً. وكانت 
وجهتها التاريخية وجهة انكماشية. أما في الدولة العثانية وملحقاتماء فقد قامت الإصلاحات 
التنظيمية على الإذعان للانخراط في النظام العالمي السيامي والاقتصادي القائم على ميزان 
قوى مختل لصالح القوى الأوروبية» وعلى ثقافة سياسية دولانية (من دولة) أفرزت جملة من 
المفاهيم السياسية والاجتماعية التي قامت عليها كل دعوات المشاركة السياسية والعقلانية 
القانونية والعلانية الفكرية والثقافية التي قامت في ظل دولة التنظيهات (وتستخدم هذه العبارة 
اصطلاحا للاشارة إلى الدولة العشمانية ومضارعاتها المصرية والتونسية)». كما كانت هذه 
التحولات حتمية القيام بفعل التحولات التربوية والثقافية والقانونية التي جليتها هذه الدولة. 
قتاماً كما قامت الدولة في مصرء دون الأحزاب أو الجماعات الأهلية» بتشييد المفهوم القومي 
للجامعة السياسية الذي ولدت منه الحداثة والوطنية المصرية في آن2. قامت الدولة في 
استنبول بالمهمة نفسها على نطاق أوسع من تركياء كما سئرى. 


رمت دولة التنظيمات إلى اعادة تشكيل نفسها على الصورة نفسها التى رأت فيها الدولة 
الأوروبية؛ وعلى الشاكلة نفسها التي اعتبرت فيها الدول الأوروبية نفسها. فعلى عكس دولة 
ما قبل الحداثة» دولة الحدود الدنيا التى استتبعت الفئات الاجتاعية دون اختراقهاء وارتبطت 
بها برابط الحباية في المقام الأول. دون رابط التوجيه التربوي المباشرء قامت دولة التنظيهمات 


(5) طارق البشري, المسلمون والأقباط في إطار الجاعة الوطنية (بيروت: دار الوحدة. ؟198). 
ص .1١7-1١١‏ 
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على فكرة اختراق المجتمع بخلقها الفرد فيه ذاتاً قانونية مستقلة» وبالتالي مواطناً. وكانت في 
ثقافتها السياسية بذلك في موقع الطليعة من مواقع الفكر السيامي الكوني الفاعل القائم على 
مبدأ القومية والمواطنة في أوروباء ذلك المدأ الذي قام على تقاطع تحولات سياسية وتقنية 
واجتماعيةء واستند إلى الإشراف السياسي المرتكز الى ثقافة رسمية يتم تبنيها ثقافة الدولة 
وأهل الدولة” , استندت هذه الدولة إذن إلى عقلانية إدارية تنزع عن السلطة التنفيذية 
الصفة الشخصية التي كانت للنظم السلطانية وتقضي على النظم الوسيطة ‏ الحرفية والمالية 
وغيرها ‏ التِي كانت نقاط ووحدات الاستتباع للدولة السلطانية» وحاولت أن تقيم مكانها 
دولة رسمية - ولو تلت باللطان - تدير رعايا ذوي صفة شخصية في علاقتهم بالدولة.» دون 
الصفة الجماعية للملل والقرى والطوائف الحرفية©. بل يمكن القول ان وحدات الاستتباع 
هذه كانت لب النظام الذي قامت الدولة البائدة على حمايته بحمايتها التمايزات المذهبية 
والطوائفية التي قننت علاقاتها وأوضاعها تماماً. كا قتنت تقنينات ادارية تفصيلية نظام فصل 
تعر آخر طال حركة المرأة في الشارع بأفاطها وأوقاتها ومواضعها تقنيداً يفوق في تفصيله 
تقنين الفروقات الاجتاعية الأخرى". وسنت هذه الدولة قوانين صادرة عنها بصفتها الطيئة 
التشريعية الأساسية. بدل النظام الإسلامي القديم الذي استصلحت فيه أعرافاً محلية سميت 
إسلامية أو قبلت قانوناً محلياً - بل استصلحت وعممت على أساسه ‏ كما في «العمل» الفامي 
وغيره في المغرب الأقصى”". 


لم تكن دولة التنظييات ناجحة ف مشروعها كل النجاح وفي كل المجاللات. وتفاوتت 
نسب النجاح في تطبيق التشريعات الجديدة والعقلية الإدارية والسياسية الجديدة المرتبطة بها. 
فقد جابت الدولة العثانية حلة من الموانع الذاتية المختصة بالإدارة, والكوابح الموضوعية 


(لا) : 0:ه!<0)) لوو عطا من عع نحتاء عوععء] بوك1[ ,«كتاعدملول! هسه كممنيعل! .ععولاء0 أكعصوط 

علاط 20ة رسنأك5قم لم3 .58 .48.مم ,(1983 ,ؤوعع2 لإأأووء لملا العمرمن :نالأ معقطا] بلأاءسأاعماظ اأمده8 

حسمن ) «وناوعظا نجه طارالا ,عدبجورووعط :1780 عع«ا3 #كاأعدمئعلة هه كاروننول1 . ممجوطوطن1]1 .ل 

10-1.مم ,(1990 بووعع2 نزازووع نزم ل] ععل اسطصمهن) زعع 0ط 

(4) حول المستويات الوسيط وعلاقة دولة التنظييات بها قارن: وجيه كوثراني. السلطة والمجتمسع والعمل 

الياسي : من تاريخ الولاية العثمانية في بلاد الشام» سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ١‏ (بيروت: مركز دراسات 

الوحدة العربيةء .)1١988‏ ص 25١‏ 8م 3١٠‏ وغيرها. 

(ة) -7100 كمام70 كط «,ستملواة؟ 5معمء يلل ممتامامعومرمعء اع عمعدرمله عللثلا» تمعد درملح 

83 لد ,66-74.مم ,(1984) 505.456-457 ,عه 

)٠١(‏ للاطلاع على فكرة جيدة حول الأهمية العملية للعرف وطرق استصلاحه. يمكن الرجوع إلى نص 

أساسي لأحد كبار فقهاء الشام قُِ القرن التاسع عشر. أمين المتوى بدمشق عمد أمين بن عابدين » اشر 

العرف في بناء بعض الأحكام على العرف.» في: محمد أمين بن عابدينء مجموعة رمائل ابن عابدين 

(استبول: مطبعة الشركة الصحافية العشهانية ومحمد هاشم الكتبي. 14*7//13586). ج اء ص 1١١1‏ 
١87‏ . بالنسبة إلى حالة مغربية معينة (السكساوة في الأطلس الأعلى)» انظر: 

بععسقظ عل كعتكتقائكء تمن وعووعصط تكلمو8) كملن هتملظ ياك كءاماء50 كعءبلاععام]3 ,عناووع8 وعناوعول 

«(108م50 دع0باة'0 ماوع نال :152920 :8 216م5 عقته مم دعاصم عنوه[مء0؟ عل عناوغطءه1اطتط .(1955 

3223-7 اع ,244-245.مرم ,وعنان 


ألا 


الاجتماعية والمالية"" التي أثّرت في التطبيق الذي تفاوت بين شمول نسبي في الأناضول 
والشام ووتائر أبطأ ونطاق أضيق ف في العراق» وبين حدود بالغة الضالة في الحجاز واليمن”". 


أما في مصرء فعلى الرغم من بذور العقلانية الإدارية وأقكار الوطنية التي بننها الدعاية 
البونابارتية » وعلى الرغم من بداية الطهطاوي وإعجاب محمد علي باشا بكتاباته إلى درجة أمره 
بأن تقل في قصوره وبترجمتها إلى التركية”' ‏ على الرغم من ذلك. فإن دولة محمد عل بدت 
وكأنها أعطت الأهمية الأولى إلى اتصافها بجهاز مراقبة وضبط دون أدائها دوراً تربوياً إلا في 
حدود ما كان مطلوباً لإنشاء أجهزة المراقية والضبط هذه*". وما كان الطهطاوي نفسه ببعيد 
أبداً عن التنظير للاستبداد السيامي. ولكن على الرغم من نسبية النجاح. فإن الأمر الام 
بالنسبة إلى نقاشنا هنا هو جملة المبادىء العامة النظرية منها والعملية (الإدارية والسياسية) 
التي استندت إليها التنظييات» والي كانت بمثابة مشروع العمل الذي كتب له نجاح محدود 
ككل مشاريع العمل الأخرى. وكان الشأن الأهم في هذا المشروع أولوية جهاز الدولة على 
الأجهزة الأخرى. الاجتاعية والدينية» واستناد هذا الجهاز إلى حملة من المبادىء على رأسها 
خضوع الجهاز من أدنى مراتبه إلى ذروته السلطانية إلى قانؤن عام يتخطى السلطة الشخصية 
السلطانية على مراتبها من السلطان إلى الولاة. اندرجت دولة التنظييات بذلك في إطار من 
العالمية السياسية التي ما زالت تسم كل الايديولوجيات الحدائية في أوروبا وني البلدان 
المتخلفة. وكانت إطاراً تت فيه محاولة المهارسة المتكاملة للحداثة والعالمية. فلم يكن غريباً 
إذن أن يرى أوغست كونت. 0816© عأكناعناث في رسالة إلى أحد التنظيماتيين البارزين رشيد 
باشاء أن الدولة العثانية التنظيماتية تنحو نحو العالمية» (التي رأى منتهاها في الوضعية ودينها) 
على نحو غير بمكن لدول أوروبا المعاصرة المنكوبة» حسب رأيه. بالثورة والفوضى*". وليس 
غريبا في ضوء ذلك أن يكون للكونتيين والسان - سيمونيين نشاط واسع في الوطن العربي 
وخصوصا في مصر والجزائر. وأن يهتم هؤلاء بالتدريس في مدارس محمد علي وجلب 
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.أناء لسة 


مفهومهم للانضياط والمجانسة إليها""“. على هذاء جاءت التشريعات السياسية الأساسية ف 
معيّة ضمانات من الحكام 0 ' يكونوا قد خضعوا بعد للنظم الدستورية. فجاء فرمان 
كلخانة )١878(‏ الذي وصفه أحد موظفي الدولة العثانية بأنه ونسخة مصغرة عن القانون 
الأساسي الذي تدار به الممالك على الأصول الاستشارية (الديمقراطية) بأمل توسيعه فق 
المستقبل». جاء مهوراً بتعهد بخط السلطان عبد الحميد بأن يجترم ما في الفرمان» وال يصدر 

من القوانين ما يتعارض معه أو يسن ما يلغيه. وأما عهد الأمان الذي أصدره محمد باي عام 
8417 . فقد أكمله الباي محمد الصادق عام 1855١‏ بقانون أساسي جعل منه دمي ومن 


ورثته في السلطة ملتزمين بهذا العهد وبما ينشأ عنه من قوانينء بل يجعل هذا الالتزام من 
شروظ اليعةة: 


من نافل القول ان التشريعات الأساسية للتنظيهات لم تؤسس نظاماً ديمقراطياء ولا هي 
أثبتت العلمانية ميدأ مرتبطاً بالديمقراطية ارتباطه 0 الفكر الفردي من أية سلطة غير سلطة 
الضمير الفرد. ولكنها بذرت يدور ترعرعت وأفضت إلى الحركة الدستورية في استنبول 
والقاهرة في فترة لاحقة عنذما أفضت هذه التنظيهات إلى بروز فئة جديدة من المثقفين المرتبطين 
بعملية التحديث السياسي والإداري - ونستثني من هذه التحولات ما 0 عل الإصلاحات 
التونسية بسبب الاحتلال القرنسي الذي ثبت للقطر التونسي مسار متمايزًء ولو كانت له 
الوجهة العامة نفسها في حركته التاريخية البعيدة التى جعلت من التطورات التونسية أقرب إلى 
المشرقية منها إلى المغربية على وجه الإجمال. فمع أن السلاطين العثمانيين في عهد التنظييات 
أعلنوا عن التزامهم بقانون غير شخصي وسموه بالشرع, (كا جاء في فرمان كلخانة). إلا أتهم 
/ بحدوا دمتورياء ولا عملياً من سلطتهم الإدارية والتنفيذية العليا في الإشراف على ا 
الدينية ‏ القانونية؛ ممثلة بشيخ الإصلدم الذي كان تعيينه منوطاً بالسلطان. بل يمكن القول إن 
علاقة السلطان بالمؤسسة الدينية تعرضت لتحوّل هام لصالح السلطنة. فأق فرمان كلخانة. 
ولأول مرة قِ تاريخ الدولة العثانية, دون أن تعضده فتوى من شيخ الإسلام 200 دوت أن 
يكون سبب ذلك معارضة شيخ الإسلام أحمد عارف حكمة بك الذي كان في الواقع مؤيداً 
للتنظييات:"", 

تضمّن فرمان كلخانة تأكيداً لسلطة السلطان على إصدار القوانين دون أي مرجع 
آخرء بل كان السلطان محمود (الذي تمت معظم ترتيبات اصدار فرمان كلخانة فيعهده. ولو 
كان الفرمان قد صدر بعد وفاته بخمسة أشهر ممهورا بتوقيع ابنه السلطان عبد المجيد) ‏ كان 


رون 1 ,39-40.مم , للط1 لأعطء اتا 
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م 


السلطان محمود قد أمر شيخ الإسلام بتأليف كتاب لإثبات السلطة التشريعية السلطانية 
وتأكيدها وتسويغها". ليس هذا بالأمر الغريب إذا اعتيرنا أن القضاء على الانكشارية استتبع 
تحجيم المؤسسة الدينية وتقوية الدولة على حساب كل المؤسسات الأخرى. بل كان شيخ 
الإسلام قد نحي عن ارتباطه المباشر بالحكم وبشخصٍ السلطان. وأصبح منذ تأسيس أول 
مجلس وزراء (وكلاء) في عهد السلطان محمود. عضواً من أعضاء هذا المجلس وتابعاً في 
التسلسل الإداري إلى رئيس الوزراء (الصدر الأعظم). ولكن بينما كان الوضع في مركز 
الدولة العثمانية وأطرافها الأساسية (وأبرزها الشام) حاسياً في فصل السلطة الدينية عن 
السياسية على صعيد المارسة والتشريع المباشر. قام هذا الفصل في مصر بصفة عملية دون أن 
تكون له أسس غير إرادة ولاة مصر من محمد علي إلى اسماعيل . ودون أن تكون له وسائل 
غير السيطرة المالية على موارد الأوقاف الخيرية وإلحاق الأزهر والمؤسسة الدينية عموماً بالدولة 
إلحاقاً مالياً مباشراً””. 


أما في تونس. فكانت معاملة خير الدين للمؤسسة الدينية ‏ وكانت متمازجة ممع 
الارستقراطية التونسية المالكية والحنفية ‏ معاملة بالغة الحذر والكياسة”'. بل كان التوجه 
الفكري العام لخير الدين يعطي ركه لسر الديني» ويجعل من انتظام الدنيوي أمراً 
عملياً لا بد منه من أجل استقامة الدين”". بل حاول تسويغ الإصلاحات العثانية بقوله أن 
السلاطين العثانيين المصلحين أناطوا العلماء مع الوزراء بأمور تدبير الدولة9”. وحاول على 
العموم توسيع نطاق الشرع لاحتواء السياسة*", كما كانت الحال في الإسلام التاريخي الذي 
تناولناه في الفصل السابق بدلاً من العكس . ليس غريباً والحال كذلك أن اعتبر خير الدين في 
استنيول من الرجعيين. وكان على ذلك تعيينه صدراً أعظم من قبل السلطان عبد المجيد أمراً 
في غاية المناسبة"". 


لم تتضمن أفكار الإصلاح العشني إذن فكرة فصل السلطات, ولو أعلنت عن سلطة 
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كم 


قانونية هي الشريعة مستقلة عن الأمر السلطاني. ولا يفيد هذا الأمر الاضطراب بقدر ما يفيد 
الصفة الانتقالية للإصلاحات العثانية. ورتما كان علينا إبداء الاستغراب الشديد إذا كان 
جرى الفصل الحازم بين السلطات في وقت لم تكن هذه العملية قد اكتملت به في أورويا 
نفها. فقد ألزم اللطان العثماني نفسه بالمشورة دون أن تكون هناك آليات ترغمه على ذلك 
قبل أن تفرز مهام مجلس شورى الدولة إلى ديوان الأحكام العدلية من جهة. وديوان شورى 
الدولة الذي ترأسه مدحت باشا من جهة أخرى. وقبل أن تؤدي هذه التطورات إلى صياغة 
الدستور العثاني عام 14175. وانتخاب البرلمان العثاني الأول عام 187/8 الذي لم تكتب له 
حياة طويلة» فلم تمض على الانتخابات أشهر حتى قام السلطان عبد الحميد بحل المجلس_ 
وتعليق الدستور عام ١1874‏ (بناءً على الدستور عينه الذي ثبت السلطان خليفة» وجعل من 
الدستور وثيقة شرعية). مضت بين الإعلان الرسمي ليدأ المواطنة غير المرتبط بالانتاء الديني 
وبتنحية شيخ الإسلام ومؤسسته عن الوقخ المركزي في الدولة من جهة. والخركهة الدستورية 
في الدولة العثمانية ومصر من جهة أخرى . فترة قصيرة غزيرة الأحداث. نَم فيها إنلشاء 
مؤسسات تربوية مستقلة عن الدينيين وإقرار إصلاحات قانونية من قبل الدولة. وبروز فكة 
جديدة من المثقفين العلمانيين, مما غير وعلى نحو بالغ الأهمية. علاقة الدين بالدنيا في الدولة 
العثانية والمفاصل المحورية من الوطن العربيء وأذى إلى بروز غمط جديد لصياغة علاقة الدنيا 
بالدين هو الاصلاحية الإسلامية ؛ وإلى هذه الأمور ننتقل الآن. 


أولاً: مجتمع الدولة: التربية والثقافة العلمانية 


قلنا إن دولة التنظييات تختلف عنما سلف من الدول بأنها رمت إلى اختراق المجتمع . 
7 كانت هناك سبل إدارية واقتصادية هامة للوصول إلى ذلك». لعل أبرزها تسجيل الأراضي 

تثبيت الملكيات الخاصة تحت إشراف الدولة. ولكن الدولة هذه هدفت أيضاً إلى نمحويل 
5-6 0 لأفكار الدولة الحديثة ذات الميمنة الثقافية والصلة السياسية بمواطنيها. وكانت 
وسيلة الإقدام على هذه المهمة إصلاح التربية والقانون على أسس جديدة لانت بصلة ‏ إلا 
صلات الضرورة الى ما سلف من مؤسسات قام عليها أرباب اليئة القضائية ‏ الدينية . فبدل 
من نظم التربية والقانون التي تثبت من تمايزات اطيئة الاجتاعية التي تحكمها الدولة» كان 
مرمى هذه الإصلاحات أداء تجانس ثقاني ما يسمح لللطة بسط سطوتها دون الرجوع إلى 
المستويات الوسيطة . لم يكن هذا الأمر متاحا بالطبع في بدايات الإصلاحات, ول يتم له 
الاكتمال إلا إلى حدود. وما زال هذا الاكتمال غير تام إلى يومنا هذا. لا شك أن النظام 
التعليمي برمته. وفي كل مكان». يعتمد عل نوعية التربية المقدمة في مراحله الابتدائية» ولعل 
تنظيم هذه المرحلة هو أكثر الأمور عسراً على الدولة. فإن تعميم التعليم الابتدائي يتطلب 
قدرة تنظيمية وإدارية ومالية لم تكن متوافرة للدول التنظيمية على بدايات عهودها. وتسربت 
بالتالي أعداد كبيرة من المتعلمين تعليراً ابتدائياء من السلطة الثقافية للدولة أو دخلوا إلى 
مدارس الدولة المتوسطة والعالية ولدءهيم بضاعة ثقافية وعلمية عصية القهر في الإطار الثقافي 
التحديثي الذي أقامته الدولة . فقد كانت الدراسة الابتدائية ما زالت تقوم في الكتاتيب التي 


الذذ 


جرت الأمور فيها وفق الطريقة التقليدية لكايه عن لمتطاوار اكرات الإنجيل في 
المدارس المسيحية كالمدارس القبطية في مصر”” - والتشبع بالثتقافة الدينية التقليدية الغيبينة 
بدلا من الثقافة الحديئة*” . بل إن توسع حاجة مصر إلى التعليم» ٠‏ مثلاء أذى إلى ازدياد كسير 
ف عدد الكتاتيب. من 69 كتاباً اححوت على 606 تلميذاً عام ١81/١‏ إلى 7١‏ ره 
كتاباً و0 ه , ١101/‏ تلميذاً عام 174" ولئن كانت الدولة العثمانية أمرت بإجبارية التعليم 
الابتدائي المجاني عام 1874.ء إلا أن قدرتها على تنفيذ هذا الأمر بدت محدودة إلى درجة 
كبيرة27© , 


لم يكن نظام التعليم الابتدائي إذن هو الإطار الذي نمت فيه الثقافة الدنيوية للدولة 
النظيمية التي نجمت عنبها العلانية وأفكارها . فكان اهتام الدولة منصباً على إقامة المؤسسات 
التربوية لتخريج الكادر المتوسط والعالي الذي احتاجت إليه في شقيها الناشطين» العسكري 
والاإداري. ولذلك كانت مدارس الترححمة والإدارة والحقوق كمدرسة الألسن في القاهرة 
والمدارس اطندسية العسكرية وكليات الطب هي حور نشاطها. واستمرت الدولة العثيانية 
على وتيرة متصاعدة في تشييد المؤسسات التربوية وف توسيعها لتشمل المدارس الإعدادية 
(الرشدية) ابتداءًٌ من عام 1478. بل جرت َتنا محاولة إنشاء جامعة في استنبول ياسم دار 
الفنون ( لم نستمر أكثر من سنتين لأسباب سياسية وفنية شتى .“كنا تأسنيت ندرسة 
للمعلمين وأخرى للمعلمات في العامين + و١1807‏ لتوفير الكوادر التدريسية الخاصة 
بالدولة بدلا من استيراد هذه الكوادر من نظام المدارس الدينية””, كما نشرت المدارس 
الرسمية في كثير من النواحي وخصوصاً في المدن الشامية والأناضولية الرئيسية . 

أما في مصرء . «فلما فرغت الدولة المصرية من حروببا وألغيت احتكارات الحكومة وأقفلت المعامل التي 
كان قد أنشأها محمد علي لتلبية مطاليه. زاد عدد المتعلمين تعليياً عالياً على المناصب الخالية . وأصبح جماعة منهم 
عالة على الحكومة, فلما تولّ عباس باشا لخي المدارس العالية إلا المدرسة الحربية)©. أما في عهد 
اسماعيل - وكان على مساوئه تحديثياً نشطاً ‏ فاعتمدت سياسة تريوية جديدة» ألغت الطابع 
العسكري عن نظام التعليم حيث كانت المدارس كالثكنات» وتأسست مدرسة الإدارة 
والألسن» وشَيِّدت المدارس المجانية التي مُولت من الأوقافب وأقيم بعض المدارس الابتدائية 
والتجهيزية الحكومية في القاهرة وفي المدن الأخرى. وعُين علي مبارك وكيا لديوان المدارس. 
فعمل على تأسيس دار العلوم لإنتاج كوادر تربوية من ارج المؤسسة الأزهرية. ولكن 


(77) أحمد عزت عبد الكريم» تارب يخ التعليم ني معصر من بجاية حكم محمد علي الى أوائل حكم توفيق» 
1881-4 (القاهرة: وزارة المعارف العمومية. .)١958‏ ج 5. ص 475. 

(58؟) قارن ملاحظات : .174 لهة ,101.جم ,تزع طمنة1 بط دك ماع52 زه نع تمواءنع8 186 ,عع عارع8 

(59) عبد الكريمء تا ص 315 
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(7*) جرجي زيدان. تاربخ آداب اللغة العربية. 4 ج (بيروت: دار مكتبة الحياق «1948)» ج ”ء 
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5م 


المشروعات هذه كلها تعثرت, لاعتبارات مالية» خصوصاً في طموحها الانتشار فوق مجمل 
الأراضي المصرية. وصير إلى تشجيع قيام المكاتب الأهلية. أي المدارس الخاصة”” , 


أما في تونسء فقد بقيت التربية كلياً تحت سيطرة رجال الدين إلى حين تأسيس 
المدرسة الصادقية عام هماما ثم حاولت فرنساء ابتذاءً من العام 4 :؛ سط سلطة 
التربية المركزية على القطاع الابتدائي من التربية . 


تميزت المدارس الحكومية عن الدينية بمرجعيتها السياسية الواضحة ‏ وهي الدولة ‏ 
وبمرجعيتها الثقافية والعقلية - وهمي العلوم الحديئة - من علوم طبيعية وجغرافيا وتاريخ ولغات 
أوروبية وقانون. واتسمت معارضة الدينيين هذه المدارس . وغل امتداد القرن التاسع عشطرء 
هجوم على الحغرافيا والحيولوجيا والفلك بوجه خاص. واهتم الطهطاوي كغيره ه بالدفاع عن 
«دعلوم الحكمة والأمور النافعة» التي يناط بها الرشاد يا «بعد ولي الأمر». واستشهد 
باهتهام بعض علراء الشريعة المصريين بهاء كالشيخ أحمد الدمنبوري شيخ الأزهر. وأشار إلى 
جملة كتب في الطبيعيات يبدو أنبا كانت من نتاج النيضة العلمية النسبية التى عرفتها استنبول 
في القرن الثامن عشر؛". وقد عرفت استنبول مجموعات عالية الثقافة منفتحة الفكر من 
علماء الدين حتى الستينيات من القرن الماضي. عندما انقرضت”". فكانت العلوم الجديدة 
غير ملتفتة للدين بجهازه العقلي أو بجهازه الم ربوي ٠»‏ بل أسست على أركان مستقلة تجعل من 
الثقاقة الدينية شأناً هامشياً ٠‏ أو عل الأكثر جعلت منه أمرا له نطاق بختص به دونما تداخل مع 
المعارف الحديدة. وما زالت هذه السمة تطبع التربية قٍِ البلدان العربية حتى يومنا هذا 3 
استشناءات هامشية). ولكن علينا الانتباه إلى شأن هامء وهو أن هذه العملية لم تكتمل 
الاكتهال التام لجملة أسباب, لعل أهمها عدم تعميم المدارس الحكومية. واعتهادها المستمر إلى 
حد كبير على استجلاب الطلاب من المدارس الديتية للدراسة العليا فيهاء ثم اضطرارها 
للتحفيض من المستويات الدراسية لمجاراة الطلاب المقبولين من هذه المدارس الدينية 
وتخصيص دروس أولية هم 5 الحساب وغيرو”, ول تكن الأمور تسير دوما على أسس التربية 
والانضباط الي قصدتٍ لماء فجاءت إلى حد كبير صورة عن المجتمعء » فكان الكثير من 
مندارشن مصر وحضوضنا خارج القاهرة. قذرأ يعتدي فيها الأساتذة بعضهم على بعض 


(15) عبد الكريم. تاريخ التعليم في مصر من نباية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق. 18144 - 
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(بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشر. "ا/81١1).‏ جح ل ص 59#اه و275-25#4. 
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شي د ا املق 


ويؤذون الطلبة بالضرب الممرح ليون ثم اعتمد على المدارس الدينية لتوظيف مدرسى العربية 
والمواضيع الدينية التي لم 0 بل همضت في مصر وني تركيا والشام. بل وأعيد إدخال 
المئؤسسة الدينية في سلك التربية الحكومى في مصر عندما نزعت الكتاتيب عن إشراف نظارة 
المعارف في أواخر القرن التاسع عشر وجعلت تابعة لديوان الأوقاف"”. نازعة بذلك سلطة 
الدولة عن منطقة بالغة الاستراتيجية والحساسية في تربية أجيال المصريين وآيلة مها إلى 
السيطرة الدينية . 


ليس عداء كرومر لتربية المصريين بالأمر المجهول. فقد كانت الإدارة البريطانية مسؤولة 
عن إلغاء التعليم المجاني (وقصره بالتالي على المؤسسة الدينية)» وإقفال مدرسة الألسن. 
وتضيق نطاق التربية التي كانت الدولة مسؤولة عنها. بل مضى البريطانيون في تشجيع الرجعية 
الاجتماعية بدعوى ضرورة حفاظ مصر على أصالتها وتقاليدها. وكانت الناظرة البريطانية 
لمدرسة البنات الابتدائية الوحيدة في القاهرة» أوائل هذا القرنء تصرّ على تبرقع التلميذات 
وهن لم يكدن يبلغن الحادية عشر من العمر*". وقد كانت المدارس الأجنبية التبشيرية نوما 
من العوامل التي أفضت إلى عداء أيديولوجي للتربية العلانية التي للدولة. ولو كانت 
مناهجها قائمة على ما كان متعارف و عليه من علوم إنسانية وطييعية حديئثة. وكان من آثار 
ذلك. ومن جراء الضغط التبشيري: أن قامت الكنيسة القظية . وَخصوْضا في عهد البابا 
كيرلس الرابع 1851-18039) - بتأسيس المدارس التحديثية الطابع والموازية نحديث نظم 
التعليم من قبل الدولة. وذلك بعد أن تنامى عدد الطلبة في المدارس البروتستانية من ٠٠‏ 
عام ١81/8‏ إلى ١775‏ عام 1845 إلى 54,٠٠٠١‏ عام 42019014 وهي المدارس التي نالت 
المساعدة المالية من سعيد واسماعيل خخصوصاً!!' والتي كارك عام 1817/8 على 07 بالمئة من 
مجموع المصريين. 


يتسع لنا محال آخر في هذا الكتاب للحديث عن الآثار السياسية للتربية المسيحية 
الطائفية. واستتخدامها العلم وسيلة إلى الدين أو إلى السياسة. ولكن علينا التنويه هنا 
بمؤسسة واحدة هى الكلية السورية الانجيلية (التي أصبحت في ما بعد الجامعة الأميركية في 
بيروت) التي عملت, على الرغم من أهدافها الدينية في البداية؛ على نشر فكر علمي عقلاني 
كان له أكبر الأثر في تنوير الفكر العربي الحديث. نستشهد هنا بأحد أعداء التعليم الأجنبي 
وهو السيد محمد رشيد رضاء الذي رأى» في خطبة للطلاب المسلمين في الكلية عام © نا 
أن المؤسسات الامريكية وأحسن من غيرها تعلياً: وأعلى تأديباً. وأشد استقلالاً وأقل تعصّباً 
على المخالفين في الدين والسياسة. من غيرها من المؤسسات الأجنبية (يمكن على وجه عام 


(7) المصدر نفسه. ص 789 , 

زنيادة المصدر نفسه. ج 7. ص 715-756, 
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كم 


تعميم هذا الكلام على المؤسسات البروتستانية في الشام)”'. ولكن الأهداف السياسية هذه 
المدارس ل تثنٍ العثمانيين الأترلك والشاميين» ولا المصريينء. عن إرسال أبنائهم إليهاء ولم 
يتحفظ الناس في انتقاد انحطاط المدارس الرسمية وفي التأكيد. ولو بابى. على التفوق 
العلمي والتربوي للمدارس الأجدية. ولم تحرز هذه المدارس أي نجاح يذكر على صعيد 
تحويل المسلمين عن الاسلام. بل كانت مساهمتهاء في الميزان الأخير. مساهمة إيجابية. 
فعممت العلوم والمعارف الحديئة في إطار كان عمليا علمانياء لأنه استثني منهء بالنسبة إلى 
المسلمين. العنصر الديني . أما بالنسبة إلى المسيحيين فلم تكن نتائجه السياسية محمودة لأن 
المدارس التبشيرية عملت على تسعير النزاعات الطائفية بين المسيحيينء, وعلى إذكاء النزعات 
السياسية الانفصالية» خصوصاً في لبنان. وعلى إثارة العداوة للعلمانية وللدولة العثمانية, مما 
كان له بعض الأثر في نشوء الانفصالية العربية في الشام”" . 


أنتجت هذه المدارس جملة من المعارف التي ارتبطت بموظفي الدولة المدنيين 
والعسكريين في مصر وني سائر أرجاء السلطنة العثمانية. وكثرت الكتب التي ألّفها موظفو 
الدولة ومدرسو المدارس الحكومية. التي تناولت اللغة والأدب والرحلات. والهندسة. 
والطبء. والجغرافياء والتاريخين الأوروبي والعربي إلى درجة أقل. والقانون الدستوري 
والإداري والتجاري. والعلوم الطبيعية. وكان أكثر هذه الكتب مطبوعاً في مصر. مع أعداد 
أقل طبعت في 0 مع تركز النشاط الطباعي في بيروت وقيٍ دمشق إلى درجة أقل. وكادت 
هذه المؤلفات أن تقدم في المغرب2. من هذه على سبيل المثال مؤلفات نوفل نوفل الطرابلبي 
.)١887-181(‏ مؤلف زبدة الصحائف في أصول المعارف الذي تضمن أبحاثاً في تاريخ 
العلوم عند الأمم المختلفة. وفي أصول العلوم الفلسفية والطبيعية واللغوية. أو كتب شفيق 
منصور المصري (1867 - 1840) الذي ألّف في الرياضيات وفي القانون المدني. وطبق 
العلامات الأوروبية على الموسيقى العربية”*''. تفيد هذه المؤلفات وغيرها وجود انتشار ثقافة 
موسوعية أو شبه موسوعية؛ لا شك أنها لم تكن شديدة العمق والدقة؛ لكنها اشتملت على 
المعارف الحديثة الإنسانية والطبيعية, القائمة على أسس لا دخل للدين فيها. حيث اهتمت 
بشؤون الرقي والتقدم على أساس من النموذج الأوروبي. وأدت هذه المعارف مع شبكة 


(17) محمد رشيد رضاء مختارات سياسية من مجلة المنار.ء تقديم ودراسة وجيه كوثراني (بيروت: دار 
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العصر في الوطن العربي: الأصالة والمعاصرة: بحوث ومداقثات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات 
الوحدة العربية. ط ؟ (بيروت: المركز. .)١941/‏ ص 70680 

(45) سركيس» معجم المطبوعات العربية والمعربة. 

(15) زيدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج 7. ص 51١‏ و 771-518 


فد 


المثقفين المرتيطين بها مثقفى الدولة في المصاف الأول إلى إنشاء مجموعة من الجميعات 
العلمية كالجمعية العلمية السورية التي تأسست في بيروت عام 18417, واشتملت على 
مسلمين ومسيحيين مع أغلبية للمسيحيين» وانضوى فيها كثير من الوزراء والأعيان والمثقفين 
في بيروت واستنبول ودمشق والقاهرة وسائر حواضر الشام . وانصبت اهتتامات الجمعية على 
أمور تتناول التقدّم والتآخرء وتربية النساء» والشرائع الطبيعية. وتاريخ التمدن الأورويء 
تلك الأمور التي اتعكست في المحاضرات التي نظمتها. وعكست هذه الاهتهامات ثلا 
للمفاهيم العامة للتطور الأوروي منذ عصر النبضة حتى القرن التاسسع عشرء وتركيزاً على 
العلم بصفته سبيل الرقي 0“ . 


لم تكن الجمعيات والكتب السبيل الوحيد لنشر الثقافة :العلمانية الجديدة. بل شهد 
النصف الثاني وخصوصا الربع الأخير من القرن التاسع عشر في مصر والشام ‏ نشوء 
الصحف والمجلات وانتشارها. فكانت الصحف تدعى في الشام «قرظيطة» (إمن تعريب 
«غازيت» 3206م على الأرجح  )‏ وكثر فيها الكلام على اليابان ونهضة اليابان”». ثم قام 
خريجو الكلية السورية الانجيلية (التي أصبحت في ما بعد الجامعة الأميركية في بيروت) 
بتأسيس يجلات في مصرء وخصوصاً المقتطف والفلال. كان ها الأثر الأكبر والحاسم في نشر 
هذه الثقافة العلمية والإنسانية العلمانية والعقلانية في مصر وفي سائر أرجاء الوطن العربي» 
وتعميم أعمال المؤلفين الأوروبيين بالاختصار أو بالترجمة. 

وعلينا أخيراً. في معرض الكلام حول سبل انتشار المعارف والعلمانية» الإشارة إلى 
المدارس التِى أقيمت بقصد علاني من البداية. كانت أولى هذه المدارس المدرسة الوطنية التي 
أنشأها بطرس البستاني خارج بيروت عام 181 بقصد الايتعاد عن الطائفية والحفاظ على 
اللغة العربية واكتساب العلوم واللغات الأجنبية: مع تأكيد مبدئي الحرية الدينية والجامعة 
الوطنية العثيانية”». تلت هذه المدرسة ليسية غالاتا في استنبول التي أنشأتها الدولة عنام 
لحيل بمتهباج علاني لتربية ١6١‏ طالباً مسلا و8٠6١‏ من غير المسلمين فجوست بمعارصة 
ضارية من الأوساط الدينية. بأصدو ا البابا في روما قراراً يمنع المسيحيين من الانتساب إليهاء 
وجاراه في ذلك شيخ الإسلام: كما حثت روسيا الروم على مقاطعتهاء وعارضها اليهودء 
ولكنبا نجحت مع ذلك تجاجا باهرا" أما في مصر. فقام أحد أعيان الفرنسيين في 


(47) كوثرانيء السلطة والمجتمع والعمل السياسي: من تاريخ الولاية العثمانية في بلاد الشامء 
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3١‏ ) : -189مع ,نإرععاجه 1 ذ #اركاععاناءء3 إن نجع «رورواءنه2] 116 ,وععارعظ 
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الاسكندرية بإنشاء أول مدرسة مجانية غير طائفية في القاهرة عام 1817 دون أن تحرز مقام 
المدرستين الآنفتي الذكر”©. ويجب ألا نستثني من المؤسسات العلمانية مؤسسة كان لما يالغ 
الأثر في ما بعد هي الجامعة المصرية. ل دان ولحل بعد جهود أهلية للاكتتاب 
المالي قامت بها جمعية ترأسها سعد زغلول وعمل قاسم أمين سكرتيراً لماء جمعت الاكتتابات 
من أفراد ثم من دوائر حكومية برعاية الخديوي'©. 

يمكن بذلك القول انه في الأوساط المتعلمة تعلياً علمانياً في كل أرجاء. الدولة العثمانية» 
أمت للعلوم والمعارف الحديثة, المنفصلة عن المرجعية الدينية. أولوية على سائر المعارف. 
وصارت معها النمط السائد من التفكير في الأمور العلمية والأمور العامة. حتى أن الكشيرٍ من 
الدينيين أخذوا على أنفسهم ‏ كا ستري في كلامنا على الإصلاحية الإسلامية. مهلة تعلمها 
وإتقانهباء أو على الأقل طلب رضاها. ليس غريباً والحال كذلك أن يكون السيد محمد رشيد 
رضاء وهو نتاج تربية دينية تقليدية بحتةء قد رمى إلى «إدخال بعض لمعاني العصرية في 
شعره؛ وهو شاب يتتلمذ على الشيخ حسين الجسر ويقرأ المقتتطف و العروة الوثقى. فنظم 
قصيدة في الجاذبية الأرضية. ودأب على مذاكرة «أدباء النصارى الأحرار»”*. وصدق ذلك 
على ذوي التربية الدينية الذين انخرطوا في خخدمة الدولة. وسنرى أهم مثال على هؤلاء. 
الشيخ محمد عبده. في نقاش لاحق. وعلى هذه الصورة, التقى خريجو الكلية الصادقية في 
تونس (وأبرزهم البشير صفر) مع بعض خريجي جامع الزيتونة - وعلى رأسهم سالم بو حاجب 
«ابلحمة التعصب للوزير خير الدين ومناهجة»”*2. فكان خير الدين قد اضطر إلى الاعتياد على 
الزيتونيين وعمل إزاءهم بسياسة تسرغيبية. عندما ظهرت ومنو حاجة إدارة الدولة إلى 
موظفين, خصوصا أن المصادر التقليدية للموظفين في تونس »2 وهي أسواق النخاسة» كانت 
قد نضبت بالإلغاء الرسمي للرق فيها عام .١857‏ ولكن العلاقة مع الزيتونية بقيت متوترة 
عل الرغم من نجاح خبر الدين في إدخال مواضيع حديثة على منهاجه - التاريخ والجغرافيا 
والحساب ‏ وني تحقيق بعض الإصلاح في إدارته. فكانت أكثرية الارستقراطية العلمية المالكية 
محجمة عن التعاون معه. على عكس الاحناف من أسر بيرم واين الخوجة وغيرهماء ما اضطره 
إلى الاعتهاد بشكل متزايد على الزيتونيين ذوي الأصول الريفية أو المدينية المتواضغة ممن اعتمد 
عليه كلياًء في دراسته ووظيفته2. فتجاور في نفوس هؤلاء. مدي خريجي الرزيتونة. 


(50) عبد الكريم. تاريخ التعليم في مصر من نباية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق. 14144 
؟حلاكء ص 414-455 

(01) زيدانء تاريخ آداب اللغة العربية. ج 5. ص 47" . 

(؟0) شكيب أرسلان» السيد رشيد رضا أو إخاء 4٠‏ سلة (دمشقى: مطعة ابن زيدون؛ القاهرة: 
مطبعة دار الكتب المصرية. .)1١83139/‏ ص 2.114١‏ و١5١.‏ 

(05) محمد الفاضل بن عاشورء الحركة الأدبية والفكرية في تونس : محاضرات ألقاها على طلبة قسم 
الدراسات الأدبية واللغوية. 1428 (القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالية, 
).ص 0خ -197. 
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عالمان أحدههما علماني والآخر غيبيء تجاور سندرس بعض نتائجه في كلامنا على الإصلاحية 
الإسلامية في تأرجح مرجعيتها. ' 

أما ني تركياء فعلينا أن نذكر بعض المتشورين من العلماء تمن ألف في علم النفس 
ومفهوم “القانون الطبيعي الذين ساندوا كلا من السلطانين سليم الثالث ومحمود في اصلاحاته 
ثم ساندوا التنظييات في فترتها الأولى. ولا شك أن أشهر هؤلاء كان محمود جودت باشا 
1855 00 مؤلف تاريخ :الدولة العثمانية الشهير. الذي ماهم في إصلاح التربية 
وترأس لحنة وضع محلة الأحكام العدلية. وتحول عن الزي العلمي الديني إلى الزي الزمني 
عندما أضيخ ندرا عام 1877© وكان رفاعة راقع الطهطاوي قد سبقه إلى التحول عن 
لبس الحبة والعامة إلى اللباس الافرنجي في سياق خدمته الدولة وبعد عودته من باريس 
ع0 


أما في الشامء فقد كان لارتباط كبار العلماء بأسر الأعيان أثر أكيد في اندئار سلك كبار 
العلماء. إذ تحولت هذه العائلات عن تدريس أبنائها في المدارس الدينية إلى المدارس العثانية 
في دمشق وحلب واستتبول تمهيداً لإلحاقهم بالوظيفة العامة2©9, 


كانت الدولة إذن. والأوساط العليا من الموظفين المرتبطين بهساء راعية الأفكار 
والتصورات الجديدة التي أزاحت العقلية الدينية عن محوريتها الثقافية وأحلت محلها مرجعاً 
فكرياً 10 ابتداً ذلك في المدارس العسكرية واستمر في المعاهد المخصصة لوحا 
البيروقراطيين » وتجذر في غط عمل المؤسسات الحكومية. وانتث نتشر في النظام التعليمي وفي 
الترحمات والمؤلفات التثقيفية العامة وعير الجمعيات والجرائد والمجلات. فجاءت كتابات 
العثمانيين الشباب ومن نحا نحوهم من العرب. مشل على مبارك وعبد الله النديم وأحمد 
فارس الشدياق وفرنسيس مراش وأديب اسحقء مليئة .هاجس الرقي والتقدم والتنظيم 
واكتساب العلوم والمعارف العلانية؛ وينقد الخرافات والعقلية التواكلية والرجعية الاجتماعية 
والفكرية الي اتسم بها علماء الدين والشريعة. وجاء الشيخ محمد عبده على الشاكلة نفسها في 
كتاباته في الأهرام : ثم في الوقائع المصرية. وفي تأريخه للشورة العرابية ومقدماتها. داعيا إلى 
ترشيد الدولة وإقامتها على دعائم مؤسساتية صلبة وعقلانية» وإلى المشاركة السياسية. وإلى 
الوطنية والإصلاح و العاف بنيرة ومفردات لا دخل للدين ولخطاب الديني فيها بأي 


(00) .لع ,عنللعكظ نما «رلةتساعمة1 عط لم2 قسوؤأنا مهم00 عط1» رومع طسق .ل لمقطعتم 
,1500 معاد اكمطا 1110016 86 11 كمالك[ كلاماعةاع 1 «تاكعبسا :كاؤنا5 14:ه 52115 ,كرمامع3 
38-43.مم 

(00) زيدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشرء ج 7 ص75 - 77. 
6 .1 مسعنان/! نمز «رععاط ه80 1ه كعاتام2 عط لمة رماع مقدره01» ,تمدسباو؟ .21 أرعطلة 
6 نأكمط عألل نألا عطا از الهج 1041| [ه ذو انا تجاءاعوء8 11:6 , .كله ,5ق طصتقطن) .هآ لمقطعنظ هه علامط 
:اا .معدءنط)) 1 زدعنلنك ممعاومط 1110016 عو؟ عوعتمعن) عط كه كمملأوعتاطدظ ,نوع فورعم عالق 
.60-64.مم ,(1968 رؤوعع2 مووعلطن) 01 بوالورء علولا 

(8ه) انظر: عبد الأعيال الكاملة. ج .١‏ ص /الا4 - 537 
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شكل من الأشكال. بل كانت كتابة سياسية وطنية تنويرية عامة تستمد مرجعيتها من الأفكار 
العالمية الي اعتيرت محورية في ذلك الوقت» وهي الأفكار التي تقرن عادة باسم الشورة 
الفرنسية وتراثها من حث على الاستنارة والعقلانية والمشاركة السياسية والانصاف”*. مع 
تخفيف من النيرة الثورية هذه الأفكار وايداعها بعضاً من التدريجية والحذر إذ اقترنت بالأفكار 
الانكليزية . 


عيرت هذه الاتجاهات كلها عن بروز فئة جديدة من المثقفين متمايزة عن المثقفين 
التقليديين الذين ارتبطوا بالمؤسسة الدينية. فقام المثقفون الجدد على أساس مرجعيية مؤسسية 
جديدة هي الدولة الي تكن قبل دولة التنظييات ذات فاعلية ثقافية. ودوفها صبغة فكرية. 
وعلى أساس مرجعية فكرية وسياسية مرتبطة بمشروع دولة التنظيهات واندرجوا في تاريخ عالمي 
سمته التقدم على أساس العلم وتحويل المجتمع من طور انحطاطه إلى طور من الرقي بتوسل 
التربية والتنظيم الإداري والعقلاني للحياة العامة على أسس اعتيرها هؤلاء المثقفون الجدد على 
أنها محربة في نقطة المرجعية التاريخية الني شكلها الخربء صاحب تاريخ القرن التاسع عشر. 
ومع أن أصول هذه الفئة من المثقفين تفاوتت من أبناء الأعيان المسلمين وخريجي المعاهد 
التبشيرية من المسيحيين في الشام. إلى المثقفين ذوي الأصول الريفية الذين عبرت عنهم الثورة 
العرابية”". إلى مزيج من الاثنين سبق أن لحظناه في تونس. إلا أن المحصلة النهائية لم ترتبط 
بالأصول بقدر ارتباطها بالسياق الفكري والاجتماعي الذي يتصف بكون هؤلاء المثقفين ذراع 
الدولة في الاختراق الفكري والأخلاقي للمجتمع . 


تصدق الاعتبارات عينها على أرجاء المغرب العربي. مع تأخر التطورات فيه وسلوكه 
مسارات مختلفة عن مسارات الشرق ومتايزة بعضها عن بعض . فقد كانت اياك 
العلمية المرتكزة إلى مفاهيم الترقي» المعضدة ببوادر تصور ليبرالي للسياسة تستند إلى الأسس 
العامة نفسها وترتبط بمشروع الدولة نفسهء كما رأيناه في الصفحات السابقة بالنسبة إلى 
المشرق . 


م تكن هذه الاتجاهات مواضع هامة ف المغرب الأقصى . حيث م تفرز اصلاحات 
الملؤسسات السلطانية حقلاً ايديولوجياً ومعرفياً جديداً على الرغم من شيء من الأثر الليبرالي 


(29) رثيف خوري. الفكر العربي الحديث: أثر الثورة الفرنية في توجيهه السياسي والاجتماعي 
(بيروت: دار المكشوف. 1457). ص 2156 177. و150 - 2178 وانسطوان غطاس كرم. ني الأدب 
العربي الحديث. ه قي : الجامعة الأميركية قٍِ بيروت. هيئة الدراسات العربية. الفكر العربي في مائة سلة: 
بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية المنعقدة في تشرين الثاني 1115 في الجامعة الأميركية في بيروت, 
ص 2.145 


زع لاط اعمععط صنو1 لعن ةاكمهنا ,بمااوطع؟1 214 تكةأمامءمة17 «امربروط .عسوعع8 وعناوعد1 
.113-118.مم ,(1972 .ععط2ط لم موعطوط زهملدم.ا) أموتوة :51 لووول 
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الذي ثركته صحافة الشاميين في أواخر القرن التاسع عشر وأوائل هذا القرن"' على بعض 
أوساط التجار والمثقفين في طنجة وفاس الذين أعانوا السلطان عبد الحفيظ في المحاولة الفاشلة 
لسن دستور في العام 19108. أما ترسو يوا خرائرء ققد عمل الاستعياز المترشي ملق 
تسر يع تحويل ثقافة النخبة إلى مجاري الثقافة العالمية لذلك الوقت تحويل تاماً. ٠‏ فوْضِع العا 
الابتدائي في تونس تحت سيطرة السلطة مند العام ١844‏ بتأسيس المدرسة العصفورية 
لإعداد كوادر المدرسين»: وأعيد تنظيم المدرسة الصادقية تحت الإدارة الفرنسية» كما جعلت 
من اللغة الفرنسية لغة التدريس الأساسية. وارتبطت تلك النخبة مع الارستقراطية العلمية 
3 نفسها القائمة على الاستبعاد المتبادل التي قامت بين هذه الارستقراطية ؤخير الدين» 
مع فارق هو انضمام الأحناف إلى المالكيين في مواجهة التنظيمات التربوية الجديدة”". 
واستمرت السلطة الفرنسية في تونس على هذا النحو حتى عام /1401». عندما أخذت تعمل 
على أساس «سياسة الأمر الكبرى». فحدّت من الإصلاحات التربوية. وقمعت ججمعية 
«تونس الفتاة؛ التى أسسها «متطورون» 65نااه؛6 حسب عبارة الفرنسيين» متأثرون تأثراً كبيراً 
الأسن السياسية والفكرية للحضارة العالمية التي مثلتها لديهم فرنساء مما دعاهم إلى تقديم 
مطالب اعتبرت «غير معقولة)7”" عندما طالبوا الليبراليين الفرنسيين بتطبيق المبادىء الليبرالية في 
بلادهم تونس على نحو كامل كما هي مطبقة في فرنسا على جميع المواطشين دون استثناء أو 
امتياز. ولم يكن قيام جمعية تونس الفاة ممكناً لولا التحالف اك قام بين الليبراليين من 
الإداريين الفرنسيين في تونس. والإصلاحيين التوانسة (ومن بيهم بعض العلماء): وهو 
التحالف الذي أنجب جريدة الحاضرة» ريق الخلدونية التي أنشئت عام 1895 بدعم أو 
حتى بمبادرة من السلطات الفرنسية. وعلى الرغم من إشراك عدد من العلاء المعادين لفرنسا 
في هذه الحهود التنويريةء وتناول المحاضرة الافتتاحية في الجمعية الخلدونية الي ألقاها سالم 
بوحاجب بموضوع العلمء وكونه سيباً للعزة. بل لاستخلاف الله الأمم في الدنيا"". .إلا أن 
غالبية العلياء اعتبرت الأمر من وجهة نظر مؤسساتية ضيقة غلّبت مصالح الزيتونة على 
المصلحة التنويرية العامة وأغلقت أعينها وآذانها بدعوى الدفاع عن الإسلام. وعلى كل فهما ان 
قزرت السلطات الفرنسية محاولة اكتساب العلماء والأسر التونسية الكبرى بعد ١4581‏ ومنع 
جمعية تونس الفتاة عام 1417. حتى قابل العلماء المعروف ببشاشة واستعداد بالغ للتعاون 
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تحت لواء الولاء للباي*" . ليبس غريياً والحال كذلك. ألا يكون للوطنيين التونسيين على 
العموم عطف خاص تهاه المؤسسة الدينية . 


وشهدت الجزائر تطوراً ليبس بعيد الشيه عن هذاء ولو كانت وطأة الاستعمار أشد. 
وبنية المؤسسات الدينية والسياسية المحلية الجزائرية هشّة غير قادرة على المقاومة الفعلية. بل 
جرى فصل الجزائريين إلى أغلبية مهمشة خارجة عن المشروع الاختراقي للدولة, قابعة في 
خصوصية مفروضة عليها من السلطة الاستعمارية, ومجموعة من «المتطورين» ذوي الأفكار 
التقدمية واللييرالية - ولاحقاً الوطنية - الذين أنتحوا نحو تونس الفتاة بتأسيس جمعية الشبان 
الجزائريين على الأسس الفكرية والسياسية نفسها التي شهدناها في تونس". 

كان المتطورون في تونس والحزائر إذن مثقفين شبيهين في بضاعتهم الفكرية» على وجه 
عام» بالمثقفين الحديثين في سائر أنحاء الوطن العربي. ولكن الفروق بيتهم كانت كبيرة. فبينا 
كان المثقف الحديث 3 مصر واستنبول مثقف دولة يروم إدخال هذه الدولة في إطار الحدائة 
الكونية. كان مثقف 0 فاعلا في وضع رمت فيه السياسات التعليمية الاستعارية الي 
الصل بن وين جتمع ) ع رما 0 مفقترضة. املف تر 
الاقتصادية والاستراتيجية - ومنع عن ا الاجتراعية العليا الفاعلية السياسية والثقافية» 

ما أدى إلى نكوص ثقافي بالمعنى الحرني لمحاولة رجوع إلى الماضبي”". فكانت كونية مثقف 
فرنسا في تونس والجزائرء مع أنها جاءت في عملية مشاقفة وتثقيف بالغة السرعة والشمول. 
500 التعيين» ما لبث أن تبدد وبسرعة., وأفقى إلى انشطار 
المثقف الكولونياللي إلى حزبين متشاءبي الثقافة والقيم السياسية الليبرالية (ولاحقاً الاشتراكية) : 
مثقه المستعمر. 0 الوطفيٍ العلاق ب الذى مها بقيمه التقانية والخاتية ا 


وبقيم يم الثورة الفرنسية 00 اع إلى : تعميم التعليم الحديث» 0 تردّد فسن الا الاك 
لفرنسا والمعارضة غير المباشرة البباسا عام 


وليس بالغريب أن تنتج عن هذا الوضع صورة للمثقف المحلٍ» يبدو فيها فيها الطليعي 
وكأنه يشكل نتوءاً في المجتمسع . فإن أشباه المثقفين تمل قلف ا ماف الي 
الدينيين التقليديين. كانوا يجنحون إلى فصل الثقافة عن السياسة. واتباع سياسة تصالحية مع 


(5) .224 لسع .221-222 .201 .165-168.مم ...110 .مععدة 


(كة) -عء عجاماكاح :0 توكدط :1940 ه 1925 عل ولول اه 5300 عط .ا ل مدعلا أامف 
51-52 لمة .47.مع .(1967 .هسعخدهما] تعييهة11] ها نكلموط) عأماعمد نه عكناءاع1/ 


(790) قارن: 325.م ,لإودكط عطتنهاء معام[ انث نطاءجا[ع هأ ©1[1 [0 تر«مواكذاط 1116 .آناه1 ةا 

(18) مثلاً. في الجرائر: أبو القاسم سعد الله. الحركة الوطنة في المزائر (القاهرة: المنظمة العسربية 
للتربية والثقافة والعلوم . معهد البحوث والدراسات العربية. لال891١).‏ جك الفصل كردص ,.155-1١554‏ 
و5/ا١ا-‏ 1606 
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الاستعمارء كما نرى في جمعية العلماء المسلمين في الجزائر*". على أساس يجعل من المجتمع 
الوطني مجتمعاً منقطعاً ثقافياً عن الاستعمار. ومستبعاً منه سيامياً ذلك هو فحوى التفرقة 
التي وضعها الشيخ عبد الحميد بن باديس بين الجنسية القومية والجنسية السياسية”". هذا من 
أما من جهة ثانية. 000 الحديث في ظل الدولة الاستعمارية في طورها 
الأول - التي أرادتها جمعية العلماء مشلا أن تستتبع » لا أن تمحترق ‏ بمعارف لغوية وغيرها 
حجبت عمداً عن بقية المجتمع, » بينا قامت الدولة التنظيمية بتعميم الثقافة الحديثة 
بدرجات متفاوتة» أهمها في تركياء وأقلّها في مصر في عهد كرومر. ولكن في دولة التنظييات 
كها في دولة الاستعمارء نجم عن الثقافة الحديئة تمايز أكيد بين أقلية مثقفة ثقافة كانت على 
العموم جيدة. وبين سواد يراوح بين الأمية المستتبعة للثقافة الغيبية, والتعليم الديني 
التقليدي . وتقاطع هذا التمايز مع تمايز طبقي أكيد ني أراضي السلطنة العثانية ومن ضمنها 
مصرء انفصلت فيه شرائح من الطبقات العلياء وتحديدا تلك المرتبطة بالدولة. عن بقية 
المجتمع بفواصل فكرية وثقافية من جهة, وبنمط الحياة الذي وسمه منامضمه بالتفرنج . 
والذي عير عنه الزِي مع إمارات أخرى من جهة ثانية. وهو الشأن الذي كان له أن يصبح ء 
كا سترى أدناف شيئا من التعلق بالفصل بين الثقافتين الدينية والعل|نية. فلم تكن الثقافة 
السياسية لمثقف الدولة الحديثة» التي استندت إلى مبادىء كانت فرنسية في المقام الأول تقوم 
على أفكار التطور والمعرفة الوضعية مع شيء من مفهوم المشاركة السياسية . وم تكن هذه 
الأفكار عامة على كل مجالات 5 » بل كان تحول الرعية الاش مار بالصحافة ونظم 
التربية الحديدة متحصرا في الفترة التى نراجعها بنخبة دولانية مع بعض بعض المثقفين من أوساط 
خاصة ‏ اتخذت من الحداثة الكونية ومحاولة جلب هذه الحداثة إلى مجتمعاتهاء رسالة عامة. 


كانت الأظر المدنية لالتثام أحاد المثقفين الحديثين والسياسيين والموظفين بالغة الضعف 
في أواخر القرن التاسع عشرء فقد كانت مجتمعات الدولة العثانية ما زالت في طور الخروج 
العسير والمتعثر من إطار دولة الاستتباع إلى دولة الأفراد التي تشكل أساس كل جتمع حر ادر 
على الديمقراطية . فلم يكن من الطبيعي بعد أن يلتئم الناس من خلفيات اجتماعية وطائفية 
مختلفة. ومن مراتب مهنية متفاوتة» في إطار مؤسسات خاصة يكون الانتاء إليها طوعياً 8 
كونه من نتائ نج الولادة في إطار ما. فشكلت المحافل الماسونية في ذلك الوقت هذا الإطار 
وقدذمت 39 لأمتن من رباط العصبية لأنه قائم على ارتباط أفراد مختلفي الجنس واللسان والمذاهب بوحدة 
القصد وصدق المودة والإخلاص6'". وعلينا من أجل النظرة العقلانية إلى تاريخنا وتاريخ الأمم 
الأخرى أن ننظر إلى هذه الحركة بأعين المحقق وليس بأعين المذعور أو البائع للمواقف 


(33) -6: عبأماكلط'ل أمككط :1940 ن 925[ عل واجقعو أل تت #10:1الاكناةم 1 7بكذام 88/0 قا ,3/1720 
قا.طقط ,وأماعم: اء مكناءاعة! 
)7١(‏ المصدر نفسهء ص 79107. 
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المستيرية التآمرية للتاريخ الواسعة الانتشار في الوطن العربي؛ والذاهبة إلى الربط بين 
الماسونية ومؤامرة بودية عالمية مزعومة ‏ وهو الربط الذي يلقى أصوله. على ما يبدوء. في 
السجالاات اليسوعية صد الماسونيين ا 


علينا البدء. كما ابتدأ محمد رشيد رضا في فتوى للعام 141١‏ قبل أن يساهم تحول 
تحالفاته السياسية في القضاء على ما كان له من العقلانية بأثر الشيخ محمد عبده”". بالنظر 
للحركة الماسونية على أنها قامت في أوروبا لمعارضة السلطات الاستبداديةء ولجعل السلطة 
للشعب, وأن قيامها في سوريا ومصر كان لمقاصد أدبية واجتماعية ذات مآل سيابى. فهى 
تجمع أهل النفوذ على اختلاف منابتهم. وتكثر من سوادهم. وتقوي عصبيتهم وتضعف 
روابطهم الدينية. وتعدّهم لإزالة السلطات الدينية والشخصية, ولاستبدال الشرع 
بالقانون*". وينطبق هذا على الماسونية العثمانية والمصرية والأوروبية على حد سواء. فقد 
كانت في أوروبا من نتائج مذهب الدين الطبيعي» يؤمن أفرادها بالله بمفهومه دون شخصه. 
ويعادون المؤسسة الدينية. ويقيمون المجتمع على أسس من التنظيم العلماني وشيء من النظر 
ميل والتوجّه النفعي في أمور | الجمع. وكانت الماسونية في أوروبا القرن الثامن عشر (حيث 
أثرت في الثورة الفرنسية أشراً أكيدا) الحيز الذي اجتمع فيه أفراد من منابت ارستقراطية 
وبرجوازية وكنسية في التئام يعادي انفصال المجتمع إلى مراتب. كما كان في فثرة العهد 
الفرنسي البائد. فانتظم في عدادها فولتير والملك فردريك الثاني ومونتسكيو ناءأنا0150ه340 
وغوته »ط]ا00) وهردر 151672067 ولافابيت 1.35216116 وفرائكلين وزالاصه وكوندورسيه 
]0000).» وغيرهم . وكانت المحافل الماسونية قيّمة على أفكار الاستنارة كالعقل والرقى 
والمشاركة السياسية ونبذ السلطة الدينية؛ واستصفت عموماً التوجهات التى اقترنت بالثورة 
الفرنسية وبالنفعية التجريبية في بريطانيا”". 


وتماماً ىا قامت الحركة الماسونية خارج إطار الدولة ني أوروبا القرن الثامن عشر لتعلن 
ولادة الفرد العاقل المتحرر من سيطرة السلطة الدينية والاستبداد السياسي. قامت في الشرق 
بابرنامج نفسه لإقامة مجتمع خارج إطار استتباعات الملل وغيرها من الوحدات الاجتماعية 
المغلقة. فاقترنت الحركة 5 قُِ الدولة العثانية عموماً بالأفكار التقدمية والراديكالية” . 


(؟7) محمد رشيد رضاء فتاوي. رقم (745). وشاهين مكاريوس. فضائل الماسونية (القاهرة: مطبعة 
المقتطف. 1844). ص 15١‏ . بالتسبة إلى الأصول المسيحية للسجال ضد الماسونية؛ انظر: لويس شيخو 
(الاب). السر المصون في شيعة الفرمسون. ‏ كراريس (بيروت : المطبعة الكاثوليكية. .)191١-01941١‏ 

(70) رضاء المصدر نقسهء رقم (575). وقأرن الفتوى رقم (7145) للعام ١9584‏ 

(75) المصدر نفسهء رقم (571) للعام 14377 . وأفتى رضا بتحليل تلب المسلم بلقب دفارس الميكل» 
في جمعية غير دينية (والمقصود هنا: ماسونية) إذا لم يترتب عل ذلك مفسدة (فتوى رقم (84") للعام .)191١‏ 
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وشاركت في الحزب الحر في مصرء يعبارة السيد جمال الدين «الأفغانٍ»: فساهمت في العمل 
على الإطاحة باسماعيل”". وانتمى إليها السيد جمال الدين ومحمد عبده وسعد زغلول ومحمد 
فريد وحسن يوسف (صاحب المؤيد) ومصطفى كامل. كما كان من أعضائها من الأتراك 
البارؤيق مدعت باشنا صاحب الدشتور الفغاق وتافق كال« راتةالعنانين الكباب» وجملة من 
أعيان دمشق وبيروت وموظفيهاء إضافة إلى جملة من أرباب الدولة: مشل لورد كيتششر 
وبطرس غالي وراشد باشا والي دمشق الذي افتتح أول محفل ماسوني بيروت في عهده في العا 
6235© إضافة إلى الخديوي توفيق الذي انتمى إلى الحركة عام 188١‏ وانتخب ريا أعلى 
لها عام 1417" حتى عام 1891 عند انتخاب ابن أحد كبار الموظفين لهذا المنصب. وعلى 
الرغم من إشراف العائلة الخنديوية عليها في مصرء واختتام اجتماعاتها الشامية بالدعاء 
للسلطان الذي وجدت صورته في قاعة الاجتماع - الاختتام الذي لم يحم المحافل الشامية من 
الإغلاق عام "91841١‏ فقد كان شعار الحركة الماسونية هو شعار الشورة الفرنسية, الحرية 
والاخاء والمساواة. ولكن قلة قليلة فقط من ماسونني الشرق كانوا ثوريين بالمعنى الفرنسي, 
بل أعطاها الماسونيون ذوو الاتجاه الإنكليري معق عاماً لا ثورية فيه. فالحريةء وهي «لفظ لم 
نسمع به مستعماةٌ 5 معناه المتغارف الآن إلا منذ وجود افيئة الماسونية في مصر وظهور 
الجرائد والصحف العلمية». فقد كان ذا معنى فقهي مشترط في المعاملات الشرعية دون 
لمتى السياسي. «ملكة في النفس تمكن تأدية المقاصد الشريفة دون الخوف من النقد»”. 
كان انقسام المحافل الماسونية إلى الطريقة الفرنسية (في تركيا والشام ومصر) والتابعية 
الانكليزية (ف مصر) يؤدي تمايزا ف داخل النخب الثقافية والإدارية الجديدة. فاشتملت 
المحافل ذات التابعية البريطائية عموماً على تجار القطن والعناصر الموالية لبريطانياء وانتهى 
احدها إلى أن يصبح نادي الجزيرة الشهير في القاهرة. ولولم تل من ال* ممق خصبزما 
خريجي الكلية السورية الإنجيلية ذوي الثقافة العلمية والتوجه الوضعي والنفعي . كال 
صروف وجرجي زيدان وغيرهم ولو تميزت الماسونية. على الطريقة الفرنسية. يعداوتها 
للاستعار (البريطاني) وشدة كراهيتها للمبشرين”“. ولكن الطابع الذي جمع بين الاثدين هو 


(لالا) على شلش (متحقق). جمال الدين الأفقاني. سلسلة الأعبال المجهولة (لندن: رياض الريس للنشرء 
.)١94١‏ ص 514 . 
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استقبال وتمثل الثقافة البرجوازية الكونية. وعلى رأس هذه نظرتها إلى الدين. قكانت 
اجتماعات المحافل الماسونية كلهاء بل الأدبيات الماسونية كلها أيضاء تفتتح على صورة تفيد 
مفاهيم الدين الطبيعي الأوروبية للقرن الثامن عشرء فقد افتتحت كلها باسم «مهندس 
الكون الأعظم». أي أضفت على الألوهة صفة طبيعية لا تتصل بالعقائد وبأصحاب العقائد 
من رجال دين» فيمكن تأويل العبارة على طريقة نيوتن ن التي تكلمنا عنبا في الفصل السابق. 
أو تأويلاً إلهياً على طريقة فولتير. ولذا فكان ممكناً أن تتطلب الحركة الماسونية من أعضائها 
الإيمان بالله. وساوت بين الديانات بوصفها فاعليات أخلاقية في المصاف الأول ينبع عنها 
العمران السوي. مع تشديدها على حرية الضمير والاحترام المتبادل بين أهالي الديانات 
المختلفة”*'. ولعن أدى تنامي أثر الوضعية في محفل الشرق الكبير (أي ف الطريقة الفرنسية) 
إلى إسقاط القول بوجود الله وخلود الروح؛ وبجعل الألوهية مبدأً إلهياً بحتاً. إلآ أن أثر ذلك 
في محافل الطريقة الفرنسية في الشرق كان ضئيل. فلم يكن أثره في المحفل البيروتي مثلاً إلا 
إلخاك مطلب الإعكات بالله دن فورض هذا المنذا غل"الأعضاية©+ يذلث كانت المجافل 
الماسونية في الثلث الأخير من القرن التاسع عشر مستودعاً للثقافة البرجوازية بدنيويتها 
وهامشية الديانة فيها. وض أنها كانت تابه المعارضة الضارية من المؤسسة الدينية 
الأوروبية. ودون أن يكون الدينيون من العرب والأتراك على وعي ببا:“. بل كانت رذة فعل 
المسلمين لانتشار الماسونية بطيئة ومشتتة. وكانت الكنائس الغربية هى السباقة إلى محاربتها. 
وتلتها الكنائس الشرقية. وكانت بذلك منبتاً لتنوير العقول وحاربة التعصب وآفة 
العمران):“2 والحيز الذي عت فيه المارسة المبكرة لاعتبار الدين والانتماء العقائدي والطائفي 
قضية شخصية بحتة لا صلة لما بالحياة العامة. باعتبار الديانة ورعا أخلاقياً وإيماناً بانتظام 
الأمور انتظاماً غلساء دون أن تترتب على هذا الإيمان عقائد غيبية معينة وملزمة للماسونيين. 


نشهد في هذا الوضع أمرا آخر مانلا للظواهر الأوروبية المشابية وهو بروز الروحانية. 
أي الإيمان بغيب غير متشخص دينياً وم سينا يمعل مما أفرزته العادات الاجتماعية من 
سليقة اعتقادية با خوافي يؤغناً من التدين الشخصي العلماني. لا ندري إذا كانت الروحانية 
ارتبطت بالماسونية, إذ كانت لها آثار أكيدة في 0 الأوروبية في العهد الرومانمي في 
أواخمر القرن الشامن عشر وأوائل القرن الحا عدن *». ولكن الأكيد أن دار المقتتطف 
أصدرت عام 17 ترحمة عربية لكتاب أحد أهم روحانيي القرن الشامن عشر ‏ عمانوئيل 
سويد نبور طن ننه تحت عنوان السماء وجهنم والحالة الوسطى أو عالم الروح, وإن 


(8) مكاريوس. آداب الماسونية. ص 5١ل 7١‏ -١الء‏ و58. 

مي مكاريوس ٠.‏ فضائل الماسونية. ص 1556-156. 

(84) شيخو. السر المصون في شيعة الفرمسون,. الكراس الرابعء ص 254-1١‏ 35-559 ورضاء 
فتاوي. رقم رمدم 

(85) مكاريوس. آداب الماسونية. ص 57 - 54. 

ركم 412-4.مم بعععةتتصينا عمل عأعؤزى ياه عقكدمع 0[ 06 ععوءارلع© و6[ ,]تملكي0 

(41) سركيس. معجم المطبوعات العربية وا معرّبة. ص .1١51‏ 
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كتب استحضار الأرواح باللغة العربية بدأت بالظهور في أواخر القرن التاسع عشره", في 
فترة عت فيها هذه الحركة 5 أوروباء بذعا الفاتيكان إلى التنديد جا عام مقملاء ومشيع 


المؤمنين من ممارستها وحضور اجتاعاتها . 


ليس هناك ما يدعو إلى الافتراض أن المثقف المستنير بتراث البرجوازية الأوروبية 
والمنخرط في الحداثة الكونية في معنى هذا التراث كان كامل المثاقفة البرجوازية, ولا أن هذا 
المثقف كان عل كل مثقفي العصر. إن جل ما نطمح إلى تبيانه هو بروز المثقف الجديد الذيٍ 
استيعد الفكر والخطاب الدينيين عن يال الحياة العامة دون أن يكون هذا الاستبعاد قائ) 
بفعل النية في استبعاد الدين أو صادراً عن موقف عدائي من الدين أو عن الإلحاد. بل قام 
هذا الاستبعاد على كونية فرضت نفسها على الماضي القريب لمجتمعاتنا حولت فيها الجهة 
المحتكرة للثقافة والمعرفة من المؤسسة الدينية إلى مؤسسة علمانية هى الدولة وأجهزتها الثقافية 
وغطها التنظيمي؛ على الرغم من ابتعاد هذه المؤسسة وهذا النمط عن الكبال واعتبارها بمشابة 
النموذج امرجم للمثاقفة ٠‏ ولعل التضاد والتنافر بين المثقف الحديث والمثقف الديني القديم 
يبرزان بأكثر أشكالههم) وضوحاً إذا اعتيرنا أنه في حين كان المثقفون الجدد من صحفيين 
وموظفين وضباط يشاركون في الثورة العرابية» كانت مساهمة علماء الدين مقتصرة على قراءة 
صحيح البخاري في الجامع الأزهر وفي مسجد الحسين. آملين أن يكون لتمتمتهم أثر 
سحري يساعد عرابي وجيشهء بينما انتصر الشيخ الابياري (وكان إمام الخديوي) لعرابي» ثم 
عاد إلى حث الناس على طاعة الخديوي عندما رجع الأخير*“. ولذلك يمكننا أن نقهم أن 
عداء الأزهر للعالم الحديث وصل إلى درجة رمي المجاورين الشرطة بالحجارة عندما حاولت 
دخول الجامع للتأكد من تنفيذ الاحتياطات الصحية التي اقتضاها الطاعون عام 014845" 
كبا يمكننا التعاطف مع محمد عبده عندما كتب عن نفسه : 


«إن كان ني حظ من العلم الصحيح . . . فإنني لم أحصله إلا بعد أن مكثت عشر سنين أكنس من 
دماغي ما علق فيه من وساخة الأزهر, وهو إلى الآن لم يبلغ ما أريد له من النظافة». ليس ذلك عائدا 
إلى ما رآه علال الفاسبي بحق على أنه اعتهاد الأزهر على الطلبة الريفيين المتخلفين عن أهل 
المدن”», فليست المؤسسات محكومة بأصول أفرادهاء اذ هي تعمل على صهرهم ضمن الأطر 
الخاصة بها وياستمراريتها. ولا يمكن فهم ذلك إلا في إطار احتجاب عن الواقع يطرأ على كل 
مؤسسة 0 متدة التاريخ عندما تشكو من اهوان والطامشية على نحو مفاجىء ليست لدءها 
أطر تقبله أ و تفسره. ولا تملك المفدرة عل تعاومته .زر إلا بالتكوص والتراجع إلى مواقع دفاعية 
بدائية. ولكن على هذاء اضطر الأزهر إلى تقبّل إصلاحات اقتصرت لفترة طويلة على 


(حة) المصدر تفه. ص 21١58‏ 21588 11776 015798 وغيرها. 

(85) عبدهء الأعال الكاملة. ج 1. ص 55١‏ -511. 

(40) الأزهر: تاريخه وتطوره (القاهرة: الاتحاد الاشتراكي العربيء 19355). ص 7547. 
)4١(‏ عيده. المصدر نفسه. ج ا ص 31/4 . 

[فلف علال الفاسيى. التقد الذاتي» ط ؟ (تطوان: دار الفكر المغربي» [د.ت.]),» ص .1١‏ 


14 


و سلاطين المغرب 0 أكثر من انتمائها ا 
الدولة التنظيمانية . فهدفت اللائحة التنظيمية الأولى للشيخ العروسي الذي عينه الخديوي 
اسسماعيل شيخاً للأزهر عام ١1816‏ إلى محاربة انعدام الكفاية العلمية وغياب الانضباط وفساد 
الأخلاق واختلال النظام والإدارة والمالية وقذارة مين واختلاط المجاورين بِالْرْدِ الحسان 
واستعال المزامير بعد قراءة القرآن. واقترحت حملة إصلاحات نفذت في عهد خليفته كان منها 
امتحان الطلبة في مواد معينة ولأول مرة في تاريخ الأزهر5". ولئن اقترح العروسي إدخال 
بعض العلوم اللغوية أو الحكمية الحديثة*» ‏ وكان هذا الأمر إضافة إلى الإصلاح الجذري 

0 تدريس العلوم الاسلامية وق ابرنامج محمد عيلوط*) - قد تأخر تأخراً شديدا تما جعل من 
الإصلاحات الأزهرية شأنا لا يمت بأدن الصلات إلى عملية إنتاج الثقافة البرجوازية. بل 
بقي معقابٌ لونتاج الثقافة المميزة لفئة قاطنة مواقع هامشية من الدول وثقافتها الجديدة ومن 

مسار التاريخ العالمي » ولو بقيت هذه الفئة موقع من التدين الشعبي لبسطاء الناس » هذا 
التدين الذي زأئ في المعممين طاقة كارزماتية اعتمد عليهم في علاقته السحرية بالصعوبات 
التي تععرضص الحياة. إذ وفروا له الحجب والرقي واستخدموا النصوص القرانية استخداما 
سحريا”" , وى يكن عامة المعممين والريفيين هم الوحيدون الذين مارسوا هذه الفاعلية 
السحرية. بل مارسها أحد كار الإصلاحيين السيد محمد رثيد رضا الذي 7 بالشماء 
بالرقي وكرامات الأ. رلياء؛ وعالج المرضى بالرقي واعتقد أنه كانت له كرامات. ولو أنه هاجم 
الوحي الشيطاني والدجالين الذي يغشولن البسطاء هذه الأمورا مم . ولكن تأثير هذه المؤسسة 
رفع إلى مصاف أكثر تميزأ عندما أصبحت المؤسسة الأزهرية ساعداً للخديوي في صراعه مع 
القوى الوطنية من جهة., والإدارة البريطانية من جهة أخرى. وعندما بقي قٍِ تخالف مع 
الأسرة العلوية في مصر حتى نبايتها. وقد كان هذا الوضع الحديد الذي أعطي للأزهر هو ما 
شد من عوده وجعل منه سلطة تتجاوز بكثير موقعها الاجتماعي والسيامي والثقاني» وكان 
تحالفه مع الخديوي هو ما جعله وإلى حد كبير بمتأى عن الإصلاحات الي استطلعها ودفع 
باتجاهها محمد عبذده - إضافة إلى عذاوة سياسية وسوء ظَن متبادل بين الشيخ الإمام 


(4) عبد الكريم. تاريخ التعليم في مصر من تهاية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق. 1١4618‏ - 
1مك ج تت ص45 - ثلا الل ودلكم-تلى ج لء ص ١1/5 1١44‏ . 

(88) المصدر نفسه, ج ”ا ص 1375 . 

(16) محمد رشيد رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ”ج (القاهرة: مطبعة المثار. 
6 ج ١ء‏ ص .11١‏ 

(47) حول استخدامات القرآن في الحياة اليومية (ومنها التعاويذ والرقى) المعلومة للجميع ولو كانت 
بداهتها بالنسبة إلينا قد تحجب واقعها وأهمرتهاء انظر: 
كعطالء| كمأأء8 5ع أنهاناىاآ «رعاملاع 2 5ع عسوع نل )مني ع7 18 دمقل مدعمن تنلل ععماط هل» ,ععتدده1 مدعل 

.131-165.مم ,(1952) 50.15 ردعه5همم 
:(87) أرسلان. السيد رشيد رضا أو إخاء 0؛ سلة. صن 3137-37 و1 /41. 
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والخديوي, وتأيبد كرومر المعروف للمفتي*". 

ولم يختلف الأمر اختلافاً كبيراً في تونس. ولو كانت المؤسسة الزيتونية قد سبقت 
الأزهرين إلى إدخال الرياضيات إلى برنامجها التعليمي. ولكن الإصلاحات فيها كانت 
محدودة جداً على الرغم من ضغط حركة تونس الفتاة والطلبة والإصلاحيين من العلماء. وكان 
العداء لمحمد عبده في هذه المؤسسة شأناً أساسياً فسر البرودة التي قوبل بها عندما زار تونس 
عام 1407. واضطهاد داعيته الشيخ عبد العزيزبن عاشورء وكان النصر في النباية 
للجامدين من الزيتونيين*". 


كان الدينيون المتقوقعون ‏ في استنبول. وفي القاهرة. وفي تونس ‏ مؤثرين» بسبب 
قدراتهم السحرية. وقيامهم باسم الاستمرارية. وكان المثقفون الحديثون مؤثرين» يسبب 
0 بالدولة وبحركة التاريخ . ولئن زاد عدد الدينيين على غيرهم ‏ كان عدد طلبة 
الأزهر عام 181/7 مثلا 4551١‏ بينا لم يتجاوز عدد طلبة الألسن في العام نفسه الثلاثشين””© - 
إلا أن عامة المتعلمين تراوحت بين مواقع الاثنين أو مزجت بينهما وغرفت مما لدى الاثنين. 

هذاء وكانت الدولة قد أطلقت طاقات ثقافية وسياسية, في الحركة الدستورية 
العئانية» وفي مصرء وفي تونس الفتاة ‏ ثم ارتأت لجم هذه الإمكانات بالاعتاد على الرجعية 
الدينية. وعل ذلك؛ فقد كان تمشيخ الدولة في مصرء واعتاد الاستعمار الفرنسبي على الدينيين 
في تونس وغيرهاء :ظاهرة مكملة لاعتتاد السلطان عبد الحميد عل الرجعية الدينية في تركيا 
والشام . فعندما علق عيد الحميد الدستور. اعتمد ثقافياً وابديزلوه] على المؤسسة الدينية 
الجديدة والمتجددة. واستمر في تنفيذ التنظييات الإدارية والتربوية - بل كانت سياسته التريوية 
التحديئية بالغة النشاط ‏ بروحية سلطانية تقليدية . 


من هذا الباب عمل عبد الحميد على حل كل الجمعيات الفكرية وغيرهاء وعلى عدم 
السماح إلا بالجمعيات الخيرية التي كانت طائفية«"" - أي أنه حاول أن يحدّ من مو التيار 
المدني وحّذ التيار الاستتباعي القديمء وففط كط يدا بأقاء الرقانة حن السيفانة وطل 
المطبوعات بصورة عامة. وتثبيت نظام محكم للتجسس على الرعية والأمور الأخرى التي تقرن 
باسمه والتي وصفها أحد العثانيين المؤيدين له على أنها أهون الشرور: «وكم من أمر تلجأ إليه 


(44) رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عيده, ج ا ص 2٠٠‏ 2207, 08م الاه ‏ دلاه, 
الريك 0 
(44) المصدر نفسهء ص 24175 و 
ركقاع نان أمعاوواوع12 10 مكودع 214ه عسسااءه:3 أماعم3 : 1873-1915 ,مدمعانا #سأكتدن1 11:6 بدععر 
214-28 لصة ,178-190.مم 


- 6 عبد الكريم» تاريخ التعليم في مصر من نهاية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق:‎ )٠٠١( 
اذا جَ ؟. ص 254. و9١481.و .م ,نعطلا 1 اجة #(كاجهلبءء3 زه اأعاطوماءيت82 71:6 ركععاوع8‎ 

)0٠١(‏ سليان البستاني عبرة وذكرى: أو الدولة العثيانية قبل الدستور وبعده (القاهرة: سطبعة 
الأخبارء )1١4‏ ص ه0-!2. 


الحكومات مكرهة للا تضطر إلى قبول ما هو أعظم منه ©2'”6‏ في إشارة دون شك إلى تصاعد 
الضغوطات الأوروبية على السلطنة؛ ورعاية الأوروبيين الحركات الانقصالية داخل أراضي 
الدولة: كالنشاط المتزايد في الأوساط الأرمنية وغيرهاء وتأسيس إدارة الدذين العام العثاني عام 
؟'م6م ا . 

ويبدو أن الخوف على الدولة من مزيد التفتت هو الذي أدى إلى الخلاف الأسامى بين 
عبد الحميد ومدحت باشا حول بنود الدستور العثماني. فكان الأول يروم تقوية المركز بصورة 
هباشرة ع بين) ارتأى مدحت باشا الديمقراطية واللامركزية سبيدٌ لصهر قوميات الدولة العثانية 
ومللها””". واعتمد عبد الحميد على عناصر في الدولة اعتيرها محافظة اجتماعياً وسياسياء 
(خصؤضا العرب والألبانيين. بدلا من الآتراك الاستنبوليين الذين يبدو أنه اعترهم قد 
فسدواء فألف الحرس السلطاني من العرب, وزاد من نسب العرب في الكليات الحربيةء كما 
أسس مدرسة خاصة ملحقة بالقصر لتعليم أبناء مشايخ العشائر العرب والأكراد. وقيل انه 
أراد جعل اللغة العربية لغة رسمية في الدولة إلى جانب التركية*"". ولكن لما كان عبد الحميد 
نتاج عصرهء لم ير في الرجعية الدينية العنصر الوحيد الفاعل في تقوية المركزء بل ركز على 
التربية كما رأينا. ويشير إحصاء للكتب المنشورة ني عهده إلى تركيز أكيد على الكتب 
العلمية”". وأمعن السلطان في إعداد الشروط الفكرية الضمنية الى أفضت في التباية إلى 
إعادة الارتباط مع الأقكار البرجوازية للعهود التنظيماتية التي سبقته. وهو ارتباط أمننه جمعية 
الأتراك الشباب وتوجته الثورة الكىالية . 


استندت الرجعية الحميدية فكرياً وثقافياً إلى عنصرين: فقهي وصوني. تولى الشق 
الصوق بصورة 5 أساسية الشيخ أبو الحدى الصيادي الذي عمل على توسيع نقود ذ الطريقة 
الرفاعية. في الشام والعراق 0 وعلى استتباع 2 الصوفية الريفية”"'“., ومنافسة 
الطريقة الكيلانية في الجاه"”©. كما أذيع في سورية والعراق أن الشيخ محبي الدين ابن العربي 
والشيخ عبد الغني النابلسي قد علما بالكشف أن الملك العثاني باقي إلى قيام الساعة*"©. ودعا 


. 7١7 العظمةء مرآة الشام: تاريخ دمشق وأهلها. ص‎ )٠١7( 
230-1.مع ,لاع 11 جز اكتمعانعء3 زه تمعتمماءنع 716 ,دع ليع‎ 05 
ردكا١و ةك‎ ١95 العظمة. المصدر تقفسىف ص‎ 0١:١ 
بجكل!) ملع 0) جأء18 فمه معع مم0 نررععع1 كزه مالآ اعتطعه 1 م منعء ا ومعوط برععلت7 .طتلط علنله1ا‎ 
1139 «تعأوى ما كانعايدى ,اأععصدكآ منتلتطط لمح ,92-93.مم ,(1930 ,ووعم8 بزاألورء مالملا علهلا :ممما ,مع‎ 
.23.م ,(1988 ,طعكانع2آ عكلسصث :مملممآ) يمل‎ 


جه )1١‏ ع8 زه ءكهن) 116 «رزععاعة1 #دعهه4ة اط مومهل أعلعهد5 هه ارمتوناءه ,صنل ج782 اترع5 
137.مم ,(1989 ,موعدط عأهه لا براع1! أن إاتقدء تهنا علهاد :.لا.لا , بزموطله) أكعية[ 4نه5 منرم مظاك 
6 210 

005 -لة قنسطادلطف طعاتدطك 50د 11 لتسقطلتططم ماتلسك» بطأعممدلآا-ينسطم ومانظ 
.138-19.جم ,(1979) 2.مه ,15-اأون؟ ,ععتفياى «عاكمط 3/104/6 «,ذله بإب2د 


وهذه الدراسة ترحمة عر بية في: الاجتهاد, السنة 25 العدد ه »)1١989(‏ ص 8/8-659. 
)٠١9‏ أرسلان» السيد رشيد رضا أو إخاء سلةء ص ١١55‏ 5 
)٠١48(‏ رضاء مختارات سياسية من مجلة المارء ص 194. 


مل 


أبو الهدى | إلى التفويض والتوكل » وشدّد على ضرورة انقياد الرعية بالإذعان للراعي* له 
وسخر عددُ من الدينيين وغير الدينيين أقلامهم لإعادة الاعتبار إلى النظرية الإسلامية 
الوسيطية في السلطة السياسية. فجاء عبد الحميد بقلم أبي المهدى «خليفة الحضرة النبوية». 
وشدد على ضرورة «الخضوع لتجلي الله المنشور على السلطان ومأموريه, وهذا من الآداب 2 المع" , 
وكتب الشيخ حسين الجسر أستاذ السيد محمد رشيد رضا الرسالة الحميدية في حقيقة حقيقة الديانة 
الإسلامية وحقية الشرعية المحمدية عام مح14كء ناهياً عن نكث البيعة للإمام والخسروج 
عليه. ومهدياً الكتاب إلى «خليفة الله؛ عبد الحميد خان0". أما الشاعر الشكاك ميل 
صدقي الزهاوي , الذي كان قد انتقد عبد الحميد شعراً وحكم عليه بالإأقامة الجبرية”"", 
فألف كتاباً يرد فيه على الوهابيين. صدّره بفصل حول الإمامة. ى) طبع على غلافه تقريظاً 
شعرياً من نظم معروف الرصاني. وقرر الزهاوي في هذا النص - استنادا إلى الآيات القرانية 
المختلفة ‏ ان الإمامة واجبة. وأن الطاعة واجبة. وأن وحدانية السلطان قرينة وحدانية الله 
وأن ساكن يلدز عبد الحميد هو «إمام الأمة الإسلامية على الإطلاق. وحامي بيضة الملّة الحنيفيّة في 
الآفاق حججة الله اليالغة في أرصهء القائم بأمر الدين في أداء نفله وفرضه, ما زالت أوامره السنية شرعة للحق 
ومنهاجاء وعزائمه الحايونية في ساء المعاللي سراجا وشاجام”'" . 


نشر أبو الهمدى وأتباعه حوالى عشرة كتب كوي في الفترة 188٠١‏ 921908, 
وهدفت هذه الحملة الايديولوجية ‏ بل الإعلامية ‏ الى اماع العناصر الأشد رجعية في 
الرعية الدينية . واتضح ذلك في مفهوم تراجعي . شامل. «أصولي» بالمعنى المستخدم اليوم. 

لتطبيق الشريعة. فكل واحد من أحكامها مثقل بالحكم. وكلها تتطلب التطبيق 0 
عقوية الرجم على أقسى تفسير ممكن طاء والرقيق الذين تشرّع لهم الشريعة ولو حثت 
تحريرهو”". والشريعة توجب قتال من خالف المسلمين في الدين «عند سنوح ا 
لاجتلاب إسلامهم أو طاعتهم للسلطان'"“. فحوربت الحركات الإصلاحية داخل الإسلام» 
وحدثت «حادثة المجتهدين» الشهيرة في دمشق عام 189405 عندما حوكم عدد من رجال الدين 


)06١(‏ أبو الهدى الصيادي. داعي الرشاد لسبيل الا محاد والانقياد ([استنبول] : المطيبعة السلطانية. 
[د.ءت.)).: ص -5. ١‏ 

,7١ المصدر نقسه. ص‎ )٠٠١( 

(111) حسين الجسرء الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة المحمدية. تحقيق 
خالد زيادة (طرابلس: جروس برس؛ المكتبة الحديثة. [د.ت.]). ص 15. وقى. 

)1١1(‏ هلال ناجي ء الرهاوي وديوانه المفقود (القاهرة: دار العرب» 614) ص .7١- 3٠‏ اتسمت 
حياة الزهاوي وعلاقاته بتناقضات كبيرة تجاه الملك فيصل والاتكليزء وغير ذلك. المصدر نفسه. ص 14" - ا 

)1١١5(‏ جميل صدقي الزهاوي. الفجر الصادق في الرد على منكري التوسل والكرامات والخوارق 
(مصر: مطبعة الواعظ. .)١78*‏ ض 7 4. وم - 4. 

)١١5(‏ .140.صم «201ززك-لت دللاطاسلطة طاتقطك 50خ 1] لتمسقطاسلطة مذغلنك» . طعضمةل؟ -تطم 

(115) الجسر. الرسالة الحميدية في حقيقة اللديانة الإسلامية وحقية الشريعة المحمدية. ص ؟١٠,‏ 
2 لك شه 

1١96-1١١8 المصدرئفسه. ص‎ )١1١( 


الإصلاحيين بتهمة الاجتهاد وترك التقليد - ولو عملت سياسة المدينة وتوازنات القوى فيها 
على عدم وصول هذه العملية إلى نتائج تذكر””". بل حاول البعض تحريم تدريس الحغرافيا 
واللغات والعلوم العصرية؛ وأنشئت مدارس خاصة بالرجعيين من المشايخ التي استثنت هذه 
المواد - ولو اضطرت إلى إدخاها بعد ذلك يقليل". ومنعت الصحف السورية بأمر سلطاني 
من ذكر خبر وفاة محمد عبده عام 2'"019*7. وتضافرت كل هذه القوى بعد انقلاب جمعية 
الاتحاد والترقي العسكري ضد عبد الحميد عام 1108 عندما هبْت لنصرة السلطان في الفترة 
ما بين بداية الزاع في ١904/8/1١‏ وخلع عبد الحميد في .1964/1/٠١‏ فقامت جمعية 
الاتحاد المحمدي التى أسّست في استنبول وامتدت إلى دمشى على أساس المطالبة بتطبيق 
الشريعة ووسم الدستور بأنه مخالف هاء واتحد رجال الدين ومشايخ الصوفية مع العساكر 
الألايلية - أي الضباط الذين تدرجوا من الجندية دون الدخول إلى المدارس العسكرية أي 
دون اكتساب الثقافة العلمانية الحديئة" ‏ في متحد معادٍ لنشائج التربية التدويرية العلمية 
التطورية الكونية التي مثلتها جمعية الاتحاد والترقي. فكان الصراع بين عبد الحميد ومناهضيه 
صراعا بين مفهومين للدستور: مفهوم سلطاني يتسند إلى نظرة ترى الدستور وسيلة إدارية في 
يد السلطان الخليفة الذي يمارس السيادة بالاستخلاف من اللهء ومفهوم ديمقراطي لسيادة 
الشعب الممثلة بالدستور؛ أي بين مفهوم سلطاني يرى في الدستور فرعا من الشريعة 
الأشمل. ومفهوم يرى فيه مصدر كل تشريع. بل لقد كان مشروع الدستور الذي أعدّه 
مدحت باشا قبل إقراره لا يشير إلى دين الدولة» ولا إلى منصب شيخ الإسلام,» على عكس 
ما جاء في الدستور بعد تعديل مشروعه وإقراره”"" . 


ثانياً: علمنة الحياة 


قد يبدو الكلام حول عل|نية الحياة تحصيلاً للحاصلء لأن الحياة دنيوية بطبيعتها. 
ولكن الحياة اليومية هذه تأخدذ طابعا يوسم صراحة بالعليانية عندما يتخذ الدينيون من الدين 


11) ظافر القاسميء جمال الدين القاسمي وعصره (دمشق: مكتبة أطلس» 19590): ص 44 - 
4 وكوثراني» السلطة والمجتمع والعمل السياسي : من تاريخ الولاية العثانية في بلاد الشام. ص ١1494‏ - 
ا 
)١184(‏ القاسمي. المصدر نفسه. ص ١7‏ . 
)١14(‏ رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عيده. اج *ء صن 7. 
)1٠١(‏ الحصري. البلاد العربية والدولة العثمانية : حاضرات ألقاها على طلاب معهد الدراسات العر بية 
العالية. ص ١١١51-#١11اار‏ 
أفرم نمسم «1885-1914 ,كنكءكقصة2 صا كأعتطقيخ لم8 دمعجمعو1ع1 كدمتتاعظ» ,كمتسصمت لتأحودز 
.4146.جم , (1986) 0.18ه ,كعنفيا3 اعمط 8442/6 زه أمعاسنامل 
151ل ره ممع ناصعلهل! عطا صا بزونا3 4 تلوزعناه 1 مج010 واه ! إن كاوماع 0 776 , متلكعةابز 
.124.ح ,كمء10 لهءةأاوط كمال 


معياراً للحكم على ما اعتبروه من المساوىء, وتلون مه معينارا لما تجوت من نوق 
السلوك. وفي 3 وجد فيه الدينيون عهوماً أنفسهم في مواقع دفاعية» حاولوا وسم محولاات 
المجتمع التي استثنوا أنفسهم منها بسمة التعارض مع الدين؛ كما حاولوا وصف سلوكهم 
بموافقة الدين» واهتموا اهتاما كبيرا بجملة من شؤون المجتمع عندما أصبحوا خارج حركة 
هذا المجتمع ورقدوا في قراره. ورسموا البعض من هذه الأمور. ولعل أبرزها قضية المرأة 
علامة على السويّة الدينية. فليس اللباس ‏ ومنه الحجاب ‏ وتجهيل المرأة واستيداد الرجل 
وتفضيل الزواج ببنت العم والصلاة في مقصورة خاصة في بيت العبادة. من الأمور الدينية, 
4 هي عادات اجتماعية شملت المسيحيين كالمسلمين في الشام ومصر. وهي قاماً كالعروف 

شمتزازاً عن أكل الختزير الذي اشترك فيه مسلمو الشام ومسيحيوه”"". والذي ربما رجع إلى 
عادات ساميّة أو شر ق أوسطية تبناها الإسلام؛ كما استصلحتها اليهردية» استصلاحها اعتبار 
الكلب نجساً كها عند المسلمين والمسيحيين. ولذلك. فعندما عارض جرجي زيدان الاختلاط 
«الزائد؛» الذي يشمل المراقصة. استند في معارضته هذه الى «عوائدنا الشرقية» النِي تناني 
ذلك" وعندما أجاز محمد عبده إبطال عادة تعدد الزوجات رجع إلى الفطرة وليس فقط 
إلى الشرع*""'؛ كما أنه من السواضح أن تعدّد الزوجات في المان العربية أمر لا علاقة له 
بالتدين بل بالطبقات الاجتماعية. فيندر التعدد عند أسر الأعيان. كما يندر علدهم 
الطلاق*'": وليس غريباً جلوس النساء المسليات من اميت الدنيا سافرات خخارج 
بيوتهن22”7 كنا تشير الدراسات الاجتماعية للزواج عند جماعة مسيحية لبنانية إلى غلبة المعايير 
الاجتماعية على المعايير الدينية عند التناقض بين الاثنين””". ونرجح أن يصدق هذا الأمر على 
مختلف الجماعات العربية . 


توسم الأمور بالعلمانية» إذن. عندما تتجاوز دنيويتها الصرفة في علاقة تضاد مع من 


(1؟1) سلامة مومىء تريية سلاصة موسى (القاهرة: مؤسسة الخانجي. .)١458‏ ص 15؛ جرجي 
زيدان. مختارات جرجي زيدان (القاهرة: مطبعة الملال» 195١-١-65‏ ج .١‏ ص 4115-1١1١‏ نظيرة 
زين الدين, الفتاة والشيوخ : نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحربر المرأة والتجدد 
الاجتراعي في العالم الاسلامي (بيروت: المطبعة الأميركية , )2 3 أ ص ١6١١؛‏ 

:5002 6آ) تعرجره !7 امعتاج روط لاما كارماتهندء عدم -ونو0هجاى زه العجمع3 ا , رعاوء2-غ تمع 7 لقلعل8ا 

250 ,5510م 220 ,2 .رفك ,23,37.مم ,(1988 روعاوممظ لع2 
أحمد فارس الشدياق, الساق على الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم العرب والأعجام 
(بيروث: دار مكتبة الحياة» 14377). ص 77984,. 

.1١55صا)ا زيدان» غتارات ج رجي رزيداك؛ ج‎ )١5( 

(5؟1١)‏ عبدهء الأعيال الكاملة. ج ١5‏ ص 2424 و44. 

(؟١)‏ انظر: الخالدي. جولة في الذكريات بين لبنان وفلسطين, ص 07, وحليم بركات, المجتمع 
العربي المعاصر : ببححث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١984‏ ص ٠١9‏ - 
اك 

(7؟١)‏ أحمد أمين. حياتي. ط " (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية.» 1468). ص 8”. 

.1١57 بركات, المصدر نفسه. ص‎ )١11( 


1١١5 


بدّعي الكلام باسم القيم المقدسة الدينية. فعندما أصبح التقويم الميلادي الجالي 
(الغريغوري) التقويم المعتمد في أرجاء أوروبا كافة في أواخمر القرن الشامن عشرء وتحوّل من 
كونه تقوياً كنسياً معيناً إلى تقويم دنيوي عام. تحولت المجتمعات التابعة عن ايقاعاتها إلى 
إيقاع الزمن العالمي ذي المركزية الأوروبية. فتبنت الدولة العثيانية عام ١74٠‏ تقوياً مالياً 
جديداً - ولو كانت له سوابق إدارية. خضوضياً في المجال الزراعي - يعتمد الأشهر الشمسية 
مع ابقائه على السنة الهجرية””''. فانفصلت بذلك زمانية الدولة عن الزمانية الطقسية الي 
للدين. والتي قسمت الزمان بفواصل تحكم وتيرة تعاقب محطات أساسية هي رمضان 
والعيدان» إضافة إلى المولد النبوي وليلة القدر وغيرها. ولئن أدخل التقويم الغريغوري في 
الكنيسة المارونية عام »١11١5‏ دونما إشكالات على ما يبدوء إلا أن إدخاله على حساب 
الكنيسة الروحية الكاثوليكية في دمشق عام 187١‏ أدَّى إلى جدالات ومشاغبات ا" 
فلم يكن الاعتراض على الخروج عن الزمانية المحلية إلى وتيرة كونية مقتصراً على رجال الدين 
المسلمين. ويبدو أنه ثارت جدالات أيضاً حول ترك العمل يوم الجمعة الذي يبدو أن البعض 
حرمه ناهيك عن ترك العمل أيام الآحاد عند بعض مسلمي بيروت والقاهرة! ول تحسم 
قضية التقاويم في البلدان العربية إلا في بعض القوانين المدنية. كالقانون المدني المصري لعام 
4 الذي نص في مادته الثالثة على حساب المواليد بالتقويم الميلادي مالم ينص القانون 
على عكس ذلك . 

ومن الأمور التى أثارت حفيظة العلماء أيضاً ‏ وأصبحت من علامات العلمنة ‏ 
الطباعة التي سمحت بها فتوى تركية عام 1777 شريطة ألا تطبع نسخاً عن القرآن أو 
الكتب الدينية"*" . 


أمًا التشريح في كليات الطب فجابه معارضة ضارية لم يقض ‏ عليها إلا فرمان سلطاني 
عام 05" بينا جرت الأمور في مصر بتدرج أكبر: من تشريح جلث الك أولاء إلى 
تشريح جثث النصارى والعبيد تاليا إلى الإذن في عباية المطاف بتشريح جلك جثث الموق 


كاقوص ”0 


ثم كان التفرتج إحدى العلامات التى أخذها الدينيون على انهيار الديانة وبوارها. 
فأصبح التفرنج - أو الكونية الاجتماعية - في نط الحياة علا على العلمانية. وكان من الأمور 
الدالة على الاندراج ف الزمانية الحديدة التي أدخلتها دولة التنظيمات» والتي رعتها الترحهات ‏ 


0547 420-422.مم .وعطه 1 دا ددا جمافعع3 زه ننء «جرماء-ء82 11:6 .وعطوعء8 

(179) نعيان القساطلي. كتاب الروضة الغتاء في دمشق الفيحاء (بيروت: [د.ن.]. الاقل) 
ص .1١-95*‏ 

.)1175( رضاء فتاوي. رقم‎ )١1١( 

[نضية 20-41.مع ,نزعخط7! 1 ١(آ‏ 771كاسهالاءء5 زه 6110 71تجوأعنع2] 11:6 .كع عارع8 

(؟85١)‏ المصدر ثقسه. ص 2١١5-1١١5‏ 

(*17) زيدان, تاريخ آداب اللغة العربية. ج ؟. ص 784. 


ندل 


فكانت روايات شرلوك هولز المترجمة تباع في محطات القطار .على طريق بيروت - دمشق 5 
أوائل هذا القرن5”" . 


وكثرت الكتب الدالة على تحولات اجتماعية سريعة ة وحراك اجتماعي أساسي جعل من 
سواد المنضوين في عملياتهبا بحاجة إلى توجيهات لا يوفرها المجتمع بصورة طيعية» وأعني 
ليس فقط كتب الاتيكيت الاجتاعي , بل الكتب المكسبة ‏ حسب زعمها ‏ معرفة بكيفية 
النجاح في مجتمع رأسمالي ذي انتظام معين: مثل كيف تفوز ني معترك الحياة (14107)؛ وسرٌ 
النجاح ( (1880) وغيرهاء والكتب التي ُكيب الاشخاص الذين أصبحوا أفراداً . حسب 
زعمها أيضاً - المقدرة على إقامة علاقات زوجية ذات مط جديد مستقل عن أطرها د 
مشل نصائح للشبان في العفة والزواج أو قانون الزواج: نواميسه الطبيعية وشروطه 
الصحيحة والفزيولوجية وغيرها””". 


ومن العلامات الأساسية على الحياة خارج التراث. فصل الرَّي الحديث عن الأزياء 
الجلبابية التقليدية: ابتدأ هذا بإلزام موظفي الدولة في مصر محمد علي على التزيي بزي 
متميز. قريب من الأزياء العسكرية الأوروبية المتخذة للجيوش العثمانية والمصريةء وهو الزي 
الذي اعتمد في :استنبول عام 1877 . بينا أصبح الطربوش إلزاميا في كل أوساط الدولة 
-المدنية والعسكرية بدل العمامة. وفي الفترة بين ١8٠+‏ و٠147‏ انتشر الزي الحديث في الشام 
خارج إطار موظفي الدولة وفي كل الأوساط المتحالفة مع التنظييات ‏ هذا بينها كان الأجانب 
ملزمين بالرّي الشامي حتى عام 18707 - حتى أصبح الرَّي المحلي موضع ازدراء واختصاص 
المراتب الاجتاعية الدنيا في أوائل القرن العشرين". وتتالت الحملات على ذلك التحول». 
حتى أن محمد عبده اضطر لإصدار فتوى بعدم تكفير من لبس القبعة""". كما حلّل رشيد 
رضا لمسها رلذاتهى وحرمها يما هي وسيلة لإضعاف الرابطة المليوست, وهو ف إشارته هذه 
إلى تركيا الكمالية عن بدذقة المآل الفعلٍ وا موضوعي لتحول الري. الذي كان الاندراج ف 
كونية أبتها الفئات النافلة اجتاعياء وعلى رأسها المؤسسة الدينية 20 يكن الحجوم على التفرنج 
في الري والهندام محصوراً بالمسلمين على الإطلاق» بل كان شائعاً عند المسيحيين حتى بعد 
المخرب العالمية الأولى » فسخر هؤلاء من حليقى الشارث ومن الملابيس الحديثة. عشيومنا 
ملابس النساء التي اعتبرت باهظة الثمن». إضافة إلى كونها توحي بالكفر والفساد”". 


. 48 الخالدي. جولة في الذكريات بين لبنان وفلسطين. ص‎ )١184( 
6ك "3 ألمااكء‎ ١7١7 21١1 سركيس ء معججم المطبوعات المر بية والمعربة. ص‎ )1765( 
وغيرها.‎ 
(حعل ممع سونعمده2 «رعاءق لك هنا كتساوعل لتعلترلزة عسوم تللق مماتتناوبط لآ» ,عوم1 لآ‎ 
.م , (1938) عكتنودومز عببتعلد '| عل 6لتتورهه عاك ورثاءألقاط ننه اترء :6 اوناك رياه !رمام‎ 
.516 عبدى الأعال الكاملة. ج ؛. صن‎ )17( 
و(130).‎ .)7١( رضل فتاوي. رقم‎ )١؟(‎ 
(ة17) عسندمغالنا ها كغومة'0 عرد مع عممعبع- قغممة'0 عمتمامء ستاكع عولن هله ,أرعععا .ل‎ 
مكأوعاهز عاوأملن'| عل لاتتبف عل لاء لاط نه اتارعدرعأمصلنا3 عوأمرواه» كامع رع دبع أعكع8 ««رعرنةاناممم‎ 
)1938(, 45-7.مم‎ 


وليس من شك في أن الحملة الشعواء الي شنها رضا على التفرنج. ومنه حلق اللحية 
الذي رأى أصله في التخنث”“", اندرجت في حملة أكبر كان منها اهجوم على المسرحء ولجوء 
أبي خليل القباني إلى القاهرة. ففي المسرح يكمن خطر الانسلاخ عن التقاليد التي جعلها 
رشيد رضا إسلامية. كالاختلاط على الخشبة بين المسلمات والرجال”*"©. ومئه أيضا الكتابات 
الكثيرة في ذم التفرنج من وجهة نظر «إسلامية»”'", والأدب التركي الذام للتفرنج والساخر 
منهء واتخاذ التفرنج علامة مجردة على العداء لكل الفئات النافلة في المجتمع والخاسرة من 
الكونية» علامة تربظ بين الانشطار الطبقى والانفصال على صعيد العلامة الثقافية2":5 
وتاليء الفصل بين المرجعية الدينية والمرجعية العلانية. ولكتنا لا نرى اعتراضات على علمنة 
خفية هي الأخرى مرتبطة بتحول الحغرافيا الاجتماعية للمدن العربية وأنغماط العمارة وانخفاض 
الإقبال على الحتامات العمومية ‏ أعني تمارسة سئن القيافة من نتف الإبط وحلق العانة وحلق 
شعر الرأس وغيرها. ولو عد الاحتفال برأس السنة الهجرية في مصر (ابتداءً من عام )1١9١42‏ 
تقليدا للعادات اللاإسلامية. ومنها الاحتفال برأس السنة الميلادية2:9. 


وعلى الصورة نفسهاء كانت قضية تربية المرأة ونزع الحجاب عنها واختلاطها- وهي 
الأمور التي ابتدأت تفرض نفسها على الحياة العامة منذ أواخر القرن التاسع عشر - في 
أساسها قضية محافظة اجتماعية. حوّها الدينيون إلى شاغل دينيء وتالياً إلى قضية علمانية 
وأمارة على العلانية . ْ 


كانت المدن الرئيسية في تركياء وخصوصاً استنبول. في مقدمة المواضع التي أخذت 
فيها المرأة بالتحرّر؛ فتم فق عام اما السماح لسيدة استنبولية ولأول مرةء بإلقاء خطبة 
أمام أهل الطلبة في إحدى المدارس بمناسبة حفلة التخرجء وابتدىء منذ عام 1887 بتعيين 
النساء موظفات في دوائر الحكومة, ابتداءً بإدارة المعارف*", بينها كانت نساء الطبقات العليا 
في القاهرة على وشك الابتداء بمناقشة الأمور المتعلقة بتربية النساءء» وحضور الأوبرا في القاهرة 
حيث جلسن في مشربيات خاصة بين8". ْ 


.)١١5( رضاء المصدر نفسه, رقم‎ )١50( 

.)5١١( المصدر نفسه. رقم‎ )١51( 

)١47(‏ انظر: عبد الرحمن الكواكبي» أم القرى. في: عبد السرحمن الكواكبي, الأعيال الكاملة 
لعبد الرحمن الكواكبي. تحقيق محمد عمارة (بيروت: المؤسسة العربية -للدراسات والنثرء 189106)» ص 5719 - 
لق 


)١49(‏ انظر : عتتمسط مقدصدمع0 عط مز عغنا موطئنا صا ممناأمعتمعاوء /8آ وعمناك» ,رمتلعول8ة أقرعد 
-0608) :رعطعل7 .كلع ,[.اة أع] أعتلعمء8 .2 نص «لإمتفمعن) لالأسععاء هتلط عط أه 1م00 أكما عطا ما 
.403-446.مم ,(1974 ,اافحظ بمعلاعآ) مزع ع وععمءظ أماعود 4جره عنزمهر 


)1١15(‏ محمد محمد حسين., الانجاهات الوطتية في الأدب المعاصر. ج (بيروت: دار الارشاد. 
)ل خِ 6.1 ص عفرت 
(0465) .م ,تإععاعهة 1 نجة سك جولفاءع3 “زه ربع ««تورماءنك 12 11:6 رجعطاوع8 


زفحة 1879-1928 باكتسامء*1 ابمتاوبروط عجن إه وام عاط 1186 نوعو 8 اتع جم ,ااوممقطد5 ملنط1] 
.80 300 ,628 ,62.مم ,(1986 رؤوعء2 م38مزلآ :مملهمآ) صدء لد 59 2160 أكمةنا 
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وبقيت النقاشات النسائية الحصرية في إطار الارستقراطية؛ فقد كانت تربية البنات في 
القرن التاسع عشر (ابتداءً من افتتاح الانجيليين أولى مدارس البنات عام )١875‏ بمثابة عمل 
الخير تجاه البنات الفقيرات واليتيمات اللاواتي أعددن للخدمة في البيوت» أو ليكن عاملات أو 
زوجات”"": بينما كانت الفئات العليا تدرس في البيوت على معللات أوروبيات ومشايخ. 
حيث يجري تلقينها الفرنسية والعزف على البيانو وسائر المهارات المطلوبة لموقعهن 
الاجتماعي دف , 


أما قُُ الشام» حيث ميق البريطانيون أول مدرسة للبنات في بيروت عام 2185١‏ فقد 
كانت تربية البنات شبيهة إلى حد بالوضع المصري». ولو بدت أكثر تحرراً بصورة نبية, إذ 
درست بنات الفئات الاجتماعية العليا في المدارس الأجنبية منذ وقت مبكرء إضافة إلى 
الدراسة في البيوت., وكن يقرأن المقحطف والملال والحسشاء البيروتية لجورج باز المعروف 
بنصير المرأة» ولو أنه كانت لكثير من مدارس البنات الصفة الخيرية نفسها لتأهيل الينات 
الفقيرات التى كانت ها في مصر؟". فكانت يذلك نبضة النساء الشاميات ‏ وهي مسرتبطة 
أشد الارتباط بالقيم البرجوازية التي أتى بها التعليم الحديث ‏ لدى فقيرات المسيحيات 
وميسورات المسلمات”20. 


ولكن الواقع كان في بعض محالاته متقدماً على الفكر. فكانت فكرة دونية المرأة واسعة 
الانتشار في جميع الأوساط على اختلاف الطوائف والاتجاهات الفكرية: بل كانت مقرونة في 
بعض الأحايين بنظرة بالغة العنف في عدائها للمرأة. وكان التحجيب من هذا الياب. يؤكد 
دونيتها ويتخذ من هذه الدونية علامة على السوية الاجتماعية. فهذا عبد الرحن الكواكبى .» 
الذي يدعره التعض :رائد القوضة العرية»يعية الغانة الضينه قتعؤيه أرجيل الفنيات:» 
«لأجل أن يعسر عليهن المثي والسعي في إفساد الحياة الشريفة»”*©, وهذا شبلي الشميل». 
رائد العلانية» يؤكد في نص من عام ويزعم أن آراءه مبنية على المعارف العلمية. أن 
المرأة أضعف من الرجل دا وعقلا وأخلاقا. وأن انحطاطها عنه يزداد مع الرقي » بيتيا 
رآها متساوية معه أو مرتفعة عنه كلما اقتربت من البداوة2*5. وم تكن النظرة التدريجية تجاه 


- 1848 عبد الكريمء تاريخ التعليم في مصر من نهاية حكم محمد علي إلى أوائل حكم تنوفيق.‎ )١47( 
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.5605 المصدرتفسه. ص‎ )١58( 

)١45(‏ زيدان, تاريخ آداب اللغة العربية» ج 7. ص 47. والخالديء جولة في الذكريات بين لبنان 
وفلسطين. ص 2.306 و١1١8-151١١1.‏ 

)١16١(‏ محمد جميل بيهم المرأة في الإسلام وفي الحضارة الغربية؛ قدّم له جورج طرابيشي (بيروت: دار 
الطليعة, ,))١98٠‏ ص لام - 488. 

.778 الكواكبي » الأعال الكاملة لعيد الرحمن الكواكبي.ء ص‎ )16١( 

(؟6٠١)‏ شبلي الشميل» مجموعة الدكتور شبلي الشميل. ؟ جء؛ ط ؟ (القاهرة: مطبعة المعارف. 
4٠‏ ص 89 -4ة. 


نهضة المرأة وقفاً على المؤلفين المسلمين. بل شارك فيها المسيحيون7*". ولا كانت نظرة الريبة 
الأخلاقية القائمة عل الخوف من المرأة بالشأن المقتصر على المسلمين الذين رأوا في الحجاب 
سدا لباب الفتنة وقائداً أعظم للعقة5, وى يكن اعتبارها فاصرة. وغير متطلية بالتالي إلا 
إلى قدر محدود في التربية المناسبة لقصورها ولكونها «المربية». بالآمر الذي اعتمد على الانتهاء 
للديانة الإسلامية أو للديانة المسيحية, ولا اعتمد على الدياتة الموقف المعارض لعملها 
واختلاطها”*''. ولم يكن السفور بالشأن الطبيعي في ذلك الوقت. فقد كانت الفتيات 
يتحجبن منذ سن مبكرة بضغط اجتماعي شديد, وكان البعض منهن يعترضن على ذلك سراء 
ويناقشن الأمر ويقرأن قاسم أمين. وكان بعض الشاميات يحسدن المصريات على حريتهن 
المفترصة”*. ولم تكن إلا قلة من الناس نازعة إلى شبيء من الراحة في الحياة الاجتماعية في ما 
يخص النساء. بل كان بعض مشايخ بيروت يعارض تعليم البنات العرف على البيانو ولا 
يبغون لحن الانجراف مع ما اعتيروه تحرراً زائداً عند الدمشقيات المنترّكات”*"., كما كانوا 
ينتقدون السياسة التربوية التركية» وتعيين خالدة أديب ‏ التى أصبحت في ما بعد وزيرة 
التربية في عهد أتاتورك ‏ مديرة لمعهد المعلمات في بيروت7**", 1 


ولم يكن الفكر التقدمي السائد حول المرأة بالفكر الكثير التقدمء بل اندرج في خطاب 
إصلاحي وسطي على العموم. اشترك فيه جناحا الفكر البرجوازي, الليبرالي التغريبي من 
جهة مثل مرقص فهمى صاحب مسرحية نساء الشرق (09)1845, والإصلاحي اللإسلامي 
المتمثل بمحمد عبده وقاسم أمين. وقليلة جداً كانت مواقف الحجاء الصريح والمفصح تماماً عن 
مناصرة المرأة» كما في بعض الأبيات للزهاوي أو الدعوة الصريحة إلى مساواة المرأة التي أطلقها 
الشدياق على صفحات الجوائب الاستنبولية”“2. جاء استقرار مبدأ تعليم المرأة في مصر في 


(1057) فهمي جدعان؛. أسس التقدم عند مفكري الإسلام في العالم العربي الحديث (بيروت: المؤسسة 
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(154) انظر: الشميل: مجموعة الدكتور شبلي الشميّل. ص 4٠١5 ٠١"‏ 0 الدين الأفغاني» 
الأعيال الكاملة لجمال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. تحقيق ودراسة محمد عيارة 
(القاهرة : المؤسسة المصرفية العامة. [د.ت.]). ص 5070. و558؛ زيدان. مختارات جرجي زيدان. ج 2١‏ 
ص لاه8 - “ل وفرح انطون. محختارات (بيروت: دار صادرء .)١46٠‏ ص 75*5. و58 -758. 
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أواثئل هذا القرن من تضافر أثر التيارين الآنفي الذكر. ولكن ثمة فرقاً أساسياً بين مبدأ 
التعليم بحد ذاته. الذي لا يبدو أنه جوبه بمعارضة جدية, وبين تحرر المرأة وما يجب أن 
تتعلمه20. فكاإن التسويغ السائد للتعليم هادثاًء غر عدن لكي من القضايا الشائكة كما في 
البيان العام لمحمد عبده: وأماالنساء: فقد ضرب بيغمن وبين العلم با يجب عليهن في دينين 
أو دنياهن بتارلا يدري متى يرفعء. ولا يخطر بالبال أن يعلمن عقيدة أو يؤدين فريضة سوى 
,الصومء وما يحافظن عليه من العفة فإنما هو يحكم العادة وسارس الحياء, أو قليل جداً من 
موروث الاعتقاد بالحلال والحرام. وحشو أذهانهن بالخرافات. وملاك أحاديئهن 000 
اللهم إلا قليلا منبن لا يستغرق الدقيقة عدهن)7, وم ينرد قاسم أمين من السفور إلا 
الاقتصار على التجاب الشرعي 5" بدلا من التدثر بالخيام » بل كان أكثر محافظة بكثير من 
الطهطاوي عندما رأى أن التوسع في الحرية الشخصية شأن يؤدي إلى التفريط والإباحية, مع 
الاستنتاج البديهي بأن الحد من الحرية الشخصية شأن أساسي للتوازن الاجتماعي 09. اشترك 
قاسم أمين بذلك مع نقاده الذين رأوا أن النتيجة الأساسية لتحرر المرأة كانت الابتذال 
والانحلال والانهيار الاجتماعي 7" على الرغم من نقد هذا الموقف. ومن تداول الآراء 
الدالة على أن الفساد المزعوم لأخلاق النساء مرتيط بالقهر الذي يعشن في ظله. بل أن 
الحجاب قد يكون باعثاً على الافساد لأنه قائم على سوء الظن””". ولكن على الرغم من حذر 
قاسم أمين. ب عن رح من سراي الحائظ نا لم يسلم من نقد وتجريح 
شديدين””2. فليس غرييا إذنء أن يقع قاسم أمينء» كما قال أحد المعلقين*”22 وقوعا 
انتقامياً في أحضان الليبرالية البرجوازية الغربية بين كتابيه الأول» المنقود. والثانيء المنقود 
بدوره. لم يكن المضي قدماً في المواقف ارتاءً بقدر ما كان وضوحاً في الرؤية جلبته الضجة 
التي أثارها الكتاب. كان التقدم في موقف اجر أمين محكوماً بردة الفعل. اقترح أموراً 
تعتيرها الثقافة الكونية الحديثة. والمجتمع الذي تصوره هذه الثقافة» بديهية وطبيعية». ناحمة 
عن الطبيعة المتحولة والمترقية للتاريخ والمجتمع. فكان ان تحولت هذه الأمور الدنيا إلى مفاسد 
قصوى عند ناقدي قاسم أمين. الذين زين الدنيويون منهم الأمور الدنيوية الطبيعية على أنها 


(101) عوض . المؤثرات الأجنبية في الأدب العربي الحديث. ج :١‏ قضية المرأق. ص 87) و484. 
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كارثة للدين, واتَّمذ الآخرون من الدين معيئاً يغرفون منه. واعتمد على الحجج الدينية 
كذلك عدد ممن لا بد أن يعدوا تقدميين بمعيار عصرهم. من وافق قاسم أمين دعوته للتربية - 
ضمن حدود ‏ مع انتقاد الدعوة إلى السفور (أي الحجاب الشرعي والاقتصار عليه)» 
كطلعت حرب”"". فأقيم التعارض المطلق بين الموقف الليبرالي» وبين الموقف الديني أو الذي 
يعضده الدين. وأقيم الحجاب علامة على الفرق بين هذا وذاك, فأودع في الحجاب. وفي 
قضية المرأة بعامة. نينا من القدسية. وأودع في قضية تحررهاء في المقابل. علامة على 
العلمانية» فأصبحت المرأة ميداناً للمباريات الإشاروية (السيموتية) بين علامات القدس 
وعلامات الدنس» بين الدنيا المنفوحة قلعا ونقائضهاء مباراة ابتدأت في قضية قاسم أمين 
استمرت تؤخذ على أنها من معالم الفرق بين العلمانيين والدينيين لفترة طويلة. حتى أن 
مصطقى صيبري -١857١(‏ 4) وكان آخر شيخ للإسلام في الدولة العثانية, ثم التجأ 
إلى مصر بعد إلغاء الخلافة ومارس نشاطا ثقافيا مديدا موسوما برجعية دينية شديدة عرف مها 
منذ أيام شبابه - كتب كتاباً حول الموضوع يمكن أن يُعتبر أكثر الأعمال اتساقاً وتكاملاً في طرح 
وجهة النظر الدينية”"'. ولكن ذلك لم يكبح حركة المجتمع الكبح الكفيل بإيقافها. فشهدت 
أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين بوادر الجمعيات النسائية ذات الطابج الثقاني 
والخيري أساساً في مصر ثم اتخذت طابعاً سياسياً خلال ثورة 19414. وتأسست في دمشق في 
أوائل الحرب العلمية الأول جمعية «النجمة الحمراء» (الي تحولت إلى الحلال الأحمر في ما بعد) 
بمبادرة من نازك العابد.» واشتركت عضواتها اث شتراكاً فعلياً فق المحركة الوطنية إلى درجة 
تواجدهن في ميسلون يوم الموقعة الشهيرة ضد الاحتهار. الفرنسي (17/55/ )٠٠‏ ومعالجتهن 
الجرحى ومنهم يوسف العظمة وهو يحتضرء في وقت كانت الحيوش العربية السورية فيه فلولا 
هاربة. أما في بيروت». فتأسست جمعيات أخرى ذات طايخ خيري وثقافي كجمعية يقظة الفتاة 
العربية: بمباركة الوالي العئاني وتأييد من أحمد مختار بيهم أحد أعيان المدينة . 


كان من الواضح إذن أن عالماً جديداً هو ني طور التكوين استند إلى أسس فكرية 
واجتماعية وثقافية خارجة عن السلطة الدينية دون أن تكون خارجة عليها. وقام في ظرف 
كانت السلطة تعمل فيه على انتقال السلطة الاجتماعية من التنظيهات الوسيطة ‏ ومها الملل - 
إلى الدولة المخترقة للمجتسع والخالقة الفرد. في هذا العالم. كان الدينيون ومؤسستهم في 
غربة. فقد تمت تنحيتهم بين ليلة وضحاها أو الإفصاح عن النية بهذه التدحية عن السلطة 
العليا قِ المؤسسة التربوية الي أخذت الدولة برعايتها. فتحالفوا من موقع وعد المهامشية هذا 
مع الرجعية الاجتماعية. وأسسوا من المجتمع وتحولاته قطاعا من قطاعات السلطة الدينية» في 
استراتيجية دفاعية ما زالت قائمة وفاعلة ولم تكن فاشلة تام الفشل. لاندري إن كان 
التهميش التربوي والاجتماعي هو الذي جعل المعممين في أحايين كثيرة يمالا للتندر ومن 


(159) حرب. تربية المرأة والحجاب. ص 44 - 40 25 - لاد و596-١31.‏ 
)17١(‏ مصطفى صبري. قولي في المرأة ومقارنته بأقوال مقلدة الغرب (القاهرة: المطبعة السلفية 
354). 


يوسم بقصر الأفق ووالترمت وقلة التمدن والالتصاق بالرجعية والحخحرص على المالى كما 
يخيرنا بالنسبة إلى زمان لاحق أحمد أمين في معرض كلامه حول الصعوبة التي لقيها في إيجاد 
عروس وهو معمم. . والعيامة. حسب ما يقول. موقرة ظاهراً دون الباطن وتتضوض] قٍِ 
المدن, حيث محتقّر ذوو العيائم حى يبرهنوا على جدارتهم بالاحترام ليق :كنا أنتا لا ندري إن 
كان لرجال الدين الاحترام المفترض رسمياً في الفترات السابقة, 0 لدينا أمثلة على 
سخرية مرة أو هازئة من رجال الدين» كا ذكرنا في الفصل الماضي . لم يكن هذا الوضع 
مقتصراً على رجال الدين المسلمين. فهذا الشدياق مثل. يسترشد يتراث ث تبكمي مسيحي 
طويل. ويبلغنا أنه للا يسمع عن الرهبان دإلا ما يشين الإنسان قِ عقله وعرصه». وأن وجود 
الصالح بينهم أمر نادر الوقوع, وأما العلم فهو محرم عليهم»). ويسخر من أحد المطارنة 
ويصفه بأنه مؤلف كتاب «الحكاكة في الركاكة)""" , 

كان القانون ‏ وما زال ‏ حيّّز ضبط الحياة العامة ضبطاً منتظ). وكان ضبط ايقاعٍ 
التحولات الاجتاعية والاقتصادية التي دخلت على الديار العربية في القرن التاسع عشر أمرا 
منعكسا في تفاصيل التحولات القانونية. وقد كان التحؤل الأهم من وجهة نظر الأمور التي 
يتناولها هذا الكتاب» العلمنة الأكيدة التى ابتدأت تظهر على التصورات والمؤسسات 
القانونية . ويمكن تلخيص أهم النزعات في التحول القانوني في القرن التاسع عشر في ظل 
دولة التنظييات بإنشاء جهاز قضائي خارج عن سلطة وعن علم ايئة الدينية ‏ القضائية» 
وبادخال قوانين أمعاية ذات أبس منفصلة تمام الانفصال العملي عن علم واجتهاد هذه 
الهيئة وتراثهاء ولولم يكن هذا دائياً في حيّز المعلن» بل تضمنت هذه القوانين ين الكثير من 
التقنينات كمسوغات أعلنت السلطات أنها شرعية . لمن هذا بالشأن المستغرب» فقد 
حاربت اطيئة الدينية - القضائية هذه التقنينات بنشاط في استنبول وتونس., ويموقف مقاطعة 
سلبية في الأماكن الأخرى. من قبل الجزء الأكبر من مكونات هذه افيئة. ولا غروء فلم تكن 
هله التقنينات وأجهزتها خارجة عن السلطة التقليدية فقط. بل كانت في كشير من بنودها 
مناقضة لنص الشريعة ولروحهاء ولو أغها تماشت مع روح العصر الحديث وضروراته. 

أخحذز””') قانون العقوبات العثاني للعام ١184٠‏ (وقد اعتمد على القانون الجنائي 
الفرني لعام كأحد مصادره)., بمبدأ ولا عقوية دون نص» - نافياً بذلك التخرير» 
وتؤسنا القانون الجنائي على أسس منتظمة . لم ألغى عقوبة الرجم في الزن» وقطع اليد في 
السرقة. وأضاف القانون الحنائى العثاني لهذا عام 1808 إلغاء الردة كجريمة, متيحا ولأول 


.7177- 18# أمين, حياتي. ص‎ )١1( 
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مرة في تاريخ الإملام. إحدى الضمانات اللازمة لتقرير الحريات الأساسية. وأنيط إجراء 
الأحكام' النظامية هذه بمحاكم علرمانية أطلق عليها اسم المحاكم النظامية أو الععدلية (يجلس 
الجنايات ومجلس الضبطية في الشام)» وهي محاكم كانت في جهازها القضائي تعتمد على 
الملؤسسات التربوية الحديدة التابعة للدولة (وزارة العدل). دون الركون إلى القضاة 
الشرعيين. وعلى أهمية قوانين العقوبات في ما يختص بالعلاقة بالشرعء فإن القوانين التجارية 
كانت الأبكر إلى التقنين والتحويل» وهذا أمر طبيعي في ضوء المستجدات الاقتصادية ‏ 
الكولونيالية والمحلية - التى استُحدئت هذه التقنينات لضيطها واستيعابها. فقد وجدت 
المجالس التجارية المختلطة منذ وقت مبكر. ثم اننظمت تحت اسم مجلس التجارة عام 
٠‏ » ثم تمت صياغة التقنين التجاري الأول عام 180٠‏ بناءً على القوانين الفرنسية, كما 
أعيد تنظيم صيغة تطبيق هذه القوانين: بحيث صار الأمر منوطاً بمحاكم تجارية تابعة لوزارة 
التجارة (أو وكالة الأمور النافعة ا كانت تعرف في ذلك الوقت). فكانت هذه المحاكم أولى 
المؤسسات القضائية الخارجة عن سلطة شيخ الإسلام وجهازه. كما كانت أول الأجهزة 
القضائية التي اعتبرت شهادة الذمي مساوية لشهادة المسلم. ووضعت بذلك سابقة سرعان ما 
عمّمت على مختلف أنحاء النظام القضائي. وفي خطوة ثانية مفصحة عن تدخل الدولة في 
سبيل نقل المجتمع من طور الدولة الاستتباعية إلى الدولة ذات النموذج ا ات 
على مفهوم المواطنة عد قانون الجنسية العثياني لعام ١838‏ المسلم غير العثماني أجنييا 


لم تكن التطورات المصرية بعيدة في شكلها أو مضموها عا حدث في قلب الدولة 
العثيانية . وتاماً كما قُْ الأناضول والشام. هدفت القوانين الجديدة إلى تشيت الملكية العردية 
المطلقة في الأراضي الزراعية وغيرها. وكان هذا أمرً تم بموجب شروط وظروف الاندراج في 
النظام الرأسالي العالمي من جهة, ولاعتبار الفرد نقطة المحور في العملية التشريعية من جهة 
أخرى. لم يكن تطبيق هذا المفهوم بالأمر المكتمل في مصر كما كان في بقية الديار العثمانية. 
سبق وألمحنا إلى أن دولة محمد على كانت سلطانية أكثر ما كانت تنظيمية بالمعنى الذي 
نستخدمه هنا. فجاءت التشريعات الجنائية بالغة القسوةء بل البدائية» تفاوتت فيها العقوبة 
مع مكانة الجا ول تلتزم بمبدأ شخصية العقوبة. حتى أنها نصت على معاقبة شيخ البلد إِنْ 
تمت في إطار بلدته سرقة قام بها أحد الأعراب وفر. فكانت تشريعات محمد علي الجنائية 
سلطانية قائمة على الانضباط الذي تطلبته إدارة الدولة» وربما كانت قائمة أيضاً على الأعراف 
المحلية. ولكن الأوضاع تخيرت بعد تعديلات لاحقة بين ١8/5‏ و1887 ذات أصول 
فرنسية» فأزيلت العقوبات البدائية كالجلد والتشهير. وحل مهلها حجز الحرية» وجرى تأكيد 
ميدأ شخصية العقوبة. أما بالنسية إلى الأمور التجارية. فقد كان المصريون والأجانب قد 
أخضعوا للامتيازات التى قضت بعد معاهدة لندن )١1841٠(‏ بفصل المنازعات في المحاكم 
القنصلية التي عملت بناءٌ على القانون التجاري العثياني لعام 185٠‏ واستمرت في مهمتها 
حتى ه1810 عندما أنشأت المحاكم المختلطة التي تضمنت «رغبة المصريين» ‏ والأرجح أنها 
رغبة الدولة التنظياتية في مصر ب تقديم «نظام قانوي محلي يتجاوب مع مطالب الامتيازات 
ويتم فيه استرداد السيادة التشريعيّة للدولة المصرية». وكان في ذلك التمهيد لإنشاء القضاء 
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الأهلي عام 188٠‏ الذي تم الرجوع فيه إلى القوانين الفرنسية التي أصبحت منذ تعريب 
الطهطاوي وغيره القانون المدني الفرنسي في عهد اسماعيل: جزءا من الثقافة القانونية 
للحقوقيين المصريين. هذا وتم في مصرء ابتداءً من 188٠‏ تعيين قضاة من الأقباط. ولآول 
مرة في خطوة بالغة الأهمية2”9. كذلك جرى في مصر. كما في تركيا والشامء» إنشاء نظام 
قضائي جديد على أسس علانية وبجهاز علمانيء على الرغم من أن هذا النظام لم يكن من 
الحجم بحيث عِكنه من القيام بمهامه على نحو كا. بل أوكل إلى العُمُد الفصل في بعض 
المنازعات. إلى درجة أن محمد عبده قدّم اقتراحاً بتوسيع دائرة اختصاص المحاكم الشرعية 
لتشمل بعض القضايا المدنية التي لم يستطع النظام القضائي الجحديد القيام بها" هذا رغم 
نقده الشديد لهذه المحاكم في تقريره الشهير :)١845(‏ فمبانيها مزرية» وتجهيزاتها مهينة لمرتبة 
القضاء» وقضاتها غير كفوئين. وذوو دخول منخفضة. خنوعون تجاه الدولةء وهي على ذلك 
لا تضمن التنفيذ إلا لحوالى العشرة بالمائة من أحكامها””". 


أما في ما يختص بمحتوى القوانين الجديدة» فإن دراسته توحي بمرجعين ايديولوجيين: 
علانٍ وديني» ك) تشير إلى محتوى علاني. فعندما صدر القانون الجنائي العثياني عام 1١86/4‏ 
نصت مادته الأولى على أنه لا يمكن اعتبار التقنين نسخاً للعقوبات الشرعية. بل تقنين 
اللعقوبة ف حدود السلطة التعزيرية الموكولة بأولياء الأمر فلم 0 إلى ! إلغاء الدية معلل بل 
أبعدت إلى خارج نطاق المحاكم المدنية . فتجاور بين دقفتي النص الواحد الإيماء تجاه المرجع 
الازيماني .. ثم استخدمت الوسائل الشرعية ‏ سلطة التعزير السلطانية ‏ لفرض قوانين غير 
شرعية. ويتاشى هذا مع تهميش للشرع وإيلائه في اكتماله إلى المحاكم الشرعيةء» فتصبسح 
العلاقة بين الشرع والقانون علاقة صراع سيامي واجتماعي على المرجعية : مرجعية النظام 
القضائي . فلئن كان النظام القضائي العلماني هو الأكثر تماشيا مع العصر والأكثر جاذبية 
بسبب مقدرته التنفيذية الأكبرء فلا شك أنه كانت هناك حدود تقنية وإدارية ومالية لانتشاره 
خارج المراكز المدينية والتجمعات السكنية الكبرى الأخرىء وقامت بذلك حدود لمقدرته 
التربوية ولفاعليته الايديولوجية. يصدق الشيء نفسه. بصفة عامة, على محلة الأحكام العدلية 
الشهيرة )١415-1839(‏ الي صدرت بالتركية وعرّمها أحمد فارس الشدياق ‏ «جاحظ زمانه 
وفولتير جيله: وخليل القرن التاسع عشر»””"- ونشرها في مطبعة الجوائب في استنبول. 
فعلى الرغم من افشاحها بعيارات أصولية فقهية. واستنادها إلى كتب المذهب الحنفي (وم 
تكن في تقنينها هذا غير مسبوقة في فقه الأحناف). إلا أنها كانت التقنين الكبير الأول وامخذت 
طابعاً له من الجدة ما جعلها كبيرة التأثير في الثقافة القانونية. العربية. لم تستند المجلة في. تقنين 


(175) البشريء المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية. ص "٠‏ #1 
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965 -1971)., جك ص 1١94‏ 
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المعاملات المدنية إلى سياق منبجي سليم قائم على اعتبار لمقولات ومفاهيم قانونية عامة 
وشاملة » بل قامت على تبويب لنقول عن كتب الفروع . ولكن هذا لم يحد من الأثر الأسامبي 
الذي خلفته: وهو تحويل الفقه وأحكامه مه إلى قوانين صادرة عن الدولة ولو كان الكادر الذي 
أنتج المجلة كادراً علميا تقليدياده" فصير إلى دولنة الفقه بعد أن كان يصار إلى تفقيه 
القانون في التراث الإسلامي السلطاني الذي وصل إلى ذروته في الدولة العثيانية» كما ا في 
الفصل السابق» وإلى تمدين الشريعة بعد أن كانت الأحكام المانية تموّل إلى أحكام شرعية . 
ولم يكن من العسير ترجمة فقه المعاملات الحنفي ‏ أو أجزاء أساسية منه - إلى ما يناسب 
ظروف القرن التاسع عشرء فقد كان طابعه العام من السرخسي إلى ابن عابدين طابعاً علمانيا 
يستند إلى مفهوم يماهي ما بين الشخصية القانونية والقابلية للتملك. ويرى في الذمة محلا 
للتصرف ولالتزام الحقوق*”" . 

وما كانت التطورات المصرية بعيدة كل البعد عن هذا الطابع. ولول تكن في مصر 
تقنينات مستندة بالأساس إلى فروع الفقه كيا كانت الحال في مجلة الأحكام العدلية. ولو 
اقترب منها النص الشهير لناظر المعارف محمد قدري باشاء المعروف تحت عنوان مرشد 
الحيران في معرفة أحوال الإنسان في المعاملات الشرعية على مذهب الإمام أبي حتيفة 5 
لعرف الديار المصرية وسائر الأمم الإسلامية (طبع في بولاق عام ١08‏ ه). أخذ 
القوانين المصرية الكثير من الشريعة. فلم يكن المشرعون العثمانيون والمصريون إلا فانونين 
عمليين. فاختاروا من المصادر ما ناسبهم : من القوانين الفرنسية» ومن الأعراف المحلية التي 
أصبحت الشريعة إحداها. فأقر قاتون العقوبات المصري اشتراط الاعتراف ومبدأ الدية؛ في 
استمرار مع الشرع ومع الأعراف الثأرية في آن. وأوجب استشارة المفتي قبل تنفيذ أحكام 
الإعدام. كما دخل القانون المدني المصري الأول (1887) الكثير من أحكام الشريعة. ومن 
هذه أحكام الشفعة. وأحكام الهبة والإرث والوصية التي أحيلت بالنص إلى أحكام الشرع . 

ولكن لن يكون من الإنصاف الاعتقاد بأن كل هذه التطورات جاءت متناسقة . فكان 
لا بد من التضارب لوجود مراجع وضغوط مختلفة» سياسياً واجتماعياً وقانونياً وإداريًء قد 
رافقت هذه التحولات الأساسية. فقد نص قانون التجارة العثماي - نقلا عن القانون 
الفردسي - على ذمة مالية مشتركة بين الزوجة والسروج عند إفلاسه أو وفاته. مايتضارب 
وأحكام الأحوال الشخصية النافذة:”*'. وكانت هذه التقنينات على العموم قاصرة عن مجاراة 


(178) انظر ملاحظات : شحاتة., الاتجاهضات التشريعية قٍِ قوانين البلاد العربية. ص 48 وطارق 
البشري . «المسألة القانونية بان الشريعة الإسلامية والقانون الوضعى 2 ورقة دمت إلى: : التراث وتحديات 
العصر في الوطن العربي : الأصالة والمعاصرة: بحوث ومناقشات الندوة الفكربة التى نظمها مركز دراسات 
الوحدة العربية. ص 576. 

)١1/8(‏ انظر: -عصبط :يلاها عالفمدآ]ط] مز كأامعمعاع جنونوناعع لم عدابمعءك» ,معومقطمل ععطوع 
نمه تعصلاءت امممعظ نمز ع« وامقطانية لمعسمعله0 أن ععاعوعمك عاساميطمة أه كاتسنا لمة دمن 
ع0 أقمملئهه عامع يل كممقتلع تكتموط) اععزومل! به عسوترتادم اء مادا .كله ,ستولا عسو معز 

.26 اع ,283-284.مم ,([198 .عدال1 وعد عطءعدعع, ذا 


.5714 والبشري. المصدر نفسه. ص‎ ,75١ شحاتة. المصدر نقفه. صن‎ )18١( 
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التقدم القانوني العالمي الذي تأخر عنه الققانون الفرنسي . وكان القاتون الفرنسي والقانونيون 
المرنسيون محور المعاهد القانونية في تركيا ومصر؛ فقد كان القاتون الفرنسي (على عكس 
البريطاني) مقنناً فون بينها كان القانون البريطاتي وما زال أشبه بالفقه الإسلامي في بنيته 
ومصادره. وجاء في هذه التقنينات الكت من الاضظراب والغموض والتناقض. وحتى الخطأ 
والركاكة وعيوب التبويب والأخطاء في الترجمة عن الفرنسية. إضافة إلى إ*ماها التقادم 
والأحوال الشخصية من هبات وميراث. ولكن كل ذلك كان متقدماً على الاضطراب الذي 
سبقها. خصوصاً إقامتها مؤسسات القانون على أسس ثاب . هذ! الاضطراب وهذه 
النواقص بالطبع ناحية تغيب عن بال الكثيرين» وهو أن علومنا ومعارفنا آنذاك (كى] هي الآن 
إلى حد ما زال أكبر مما هو مقبول ومعقول ومبرر)» كانت فبجة غير مستوعبة بما فيه الكفاية, بما 
يفيد بأننا لم نكن بعد (ولم نصبح) مركزاً لإنتاج الثقافة والمعرفة بصورة تامة ومتكاملة. 

كانت التطورات القانونية في تونس قبل الاحتلال الفرنسي أكثر حذراً منها في سائر 
أراضي السلطنة العثمانية. فقضى الباي محمد عام ١855‏ بأنه على الشهود العدول أن يكونوا 
مرخصين من قبل الدولة في أول خطوة للتدخل المباشر في الحياة القانونية» وأقيمت محكمة 
خاصة بالأحكام الجزائية عام 218517 ولو كان نطاق عملها بالغ الضيى», ما جعل القانون 
الجزائي من اختصاص الباي الذي فوض عال النواحي والقضاة القيام بمهامه"*". وجاء 
"الاحتلال الفرسي للجزائر وتونس بتحولات بالغة السرعة والشمول على الصعيد القضائي 
والقانون. فيمكن القول ان جاليات المستوطنين الأجانب لعبت دور الطبقة الوسطى في إجراء 
ثورة قانونية ليبرالية تامة الاكتمال. بعد أن كانت قد قضت على البنى العليا للمجتمع 
الجزائري أو *مشتها في تونس», بل عومل الجزائريون الذين اختاروا البقاء تحت مظلة الفقه 
الإسلامي بتعا لأحكام مائلة لأحكام الذمَة في الدول الإسلامية””'. فتضافر الضغط 
الاقتصادي والعسكري مع العنف القانونٍ على شطر مجتمع الدولة إلى كتلة قائمة بموجب 
القوانين الجديدة. وكتلة «المحليين» الذين رجعوا إلى السلطة في إطار المحاكم التي أبدت أشد 
الاهتام بالملكية الزراعية: مع الاحتكام إلى الأعراف المحلية في الأطراف والاحتفاظ بأحكام 
خاصة للأحوال الشخصية. فارتبطت المواطنة الفرنسية في الجزائر (للجزائريين وللأوروبيين) 
بالانتقال التام الى السلطة القضائية العلمانية» وبقي سواد الناس على نظم لامركزية في 
تسميتها ‏ الأعراف ‏ على أنها كانت مركزية في التنفيذ من جراء تبعيتها للجهاز القانوني 
الفرنسي . أما في المغرب الأقصى. في الفترة الأولى من عهد الحماية. فتمت كما في المزائر 
وتونس تحولات قانونية شاملة هدفت إلى تلبية المصلحة الاقتصادية للاستعهار 


(181) عبد الرزاق أحماد الستبوري. «ضرورة تنقيح القانون المدني المصري وعلى أي أساس يكون هذذا 

التنقيح؟» حلة القانون والاقتصاد. السنة 1 العدد ١‏ (195), ص ١4‏ -147. 

ركد -مانعل! نا عكدومعع8! اه عتلاعياجاى3 أماعو3 :1873-1915 ,عنمبعانا المأكاهصه1 1116 بهعء01 
143-144 فكة ,52 ,33.مع ,كطابع نان أوماع 


(189) .313 ,305-306.زم ,لإمدكظ علاللعاعرم عند[ عملم نطءرطعه84 ع1 إه «مواكلط 176 ,تنادعمهآ 
.340 350 ,324 
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والمستوطنين**2. وأصدر السلطان برعاية فرنسية الظهير البربري الأول (1514) الذي أعطى 
سلطة قضائية إلى المجموعات المحلية إضافة إلى سلطة محلية خارجة عن السلطة المخزنية . 
ويشير المؤلفون الإسلاميون إلى أن هذا كان موجهاً نحو نزع الصفة المرجعية عن 
الشرعية””2. كان الأمر الأهم هو أن هذا الظهير هدف إلى ضرب فكرة الجباعة الوطنية 
المغربية باقتلاع الأطراف هن سلطة المركز وربطها بفرنسا برباط مباشرء تماماً كا حاولت 
الدول الأوروبية» بنجاح. التعامل مع الدولة العثانية على أساس أنها مركبة من جماعات غير 
متجانسةء فنقلت هذه السياسة الى المغرب مبدف خلق «أرمن» للمغرب. فكما رأيناء كانت 
للشريعة سلطة مرجعية في الأطراف المغربية» ولكن هذه المرجعية كانت رمزية إلى حد كبير. 
أحجمت سلطات الدولة التنظيماتية عن المساس بأحكام الأحوال الشخصية. فظلت 
هذه في مجال الشريعة ومؤسسات الشريعة معتمدة على المحاكم الشرعية. ولكن استمرار 
قوانين الأحكام الشخصية لم يكن فقط مرتبطاً بالمحافظة الاجتاعية وبالمعارضة الشديدة لفكرة 
إدخال أية تغييرات على أحكام منسوبة إلى مصادر مقدسة على وجه مباشرء وينطبق هذا الأمر 
بصورة خاصة على أحكام الوقف والميراث”*". وكانت أحكام الأوقاف هي الوحيدة التي 
تعرضت لإصلاح فعلٍ جرى على وتيرة ة تحولات ملكية الأرض . وكان محور هذا الإصلاح 
جعل الأوقاف الذرية خاضعة للقسمة ‏ في الجزائر أولء ثم في الديار العثمانية. إضافة إلى 
ذلك طبقت أحكام الوصية في مصر على الأراضي الخراجيّة عام .١877‏ وعندما أردفت 
الأراضي 3 بأراضى الك عام 2 أعيد تثبيت الوقف الذري على أنه غير قابل 
للقسمة, مما أدى في نباية حركة التحول القانوني هذه | ه إلى تثييت ت الملكيات الزراعية الكبيرة 
التي كانت خلفية مجمل التحولات الاجتتاعية والاقتصادية في مصر في القرن التاسع عشر 
فكانت تحولات الوقف الذري جزءًا من تحرير الأراضي والملكيات من التملك الجماعي 
الاسري . وجاء الإبقاء على الفرائض الشرعية جزءًا من عملية تثبيت فردية الملكية. إذ ان 
الفرائض تنزع نحو تفتيت وفردنة الملكية على نحو حاسم دون تؤدي بالضرورة إلى 
تفتيتها: فإن المهم في الأمر هو الجماعة التي تجري فيها عملية تداول الأملاك ووتائر إعادة 
الانتاج الديمغراني فيها والتوزيع الأوسع للعمل. أي أن الأهم هو طابع الحقوق المكتسبة 
بالوراثة. فإن ما يفتت عند الموت قابل لإعادة التركيب بالزواج أو بالبييع أو الهبة للأقارب . 
ويعرف الوطن العربي أكثر من شكل واحد أو طابع واحد هذه الحقوق حسب الوضع البيئوي 


(185) التفاصيل في: علال الفاسبي, دقاع عن الشريعة. ط ؟ (بيروت: منشورات العصر الحديث» 
“9ع الفصلات .1١6- 1١4‏ 

(1845) المصدر نفسه. ص 84 . 

(148) حول ما يلى. انظر الدراسة الحهامة: لسة عءمةامعطم] ,لإلتصوط عط 1» ,لإلمماة مطاممقة 
علت[وط عله بأعصسعهف- لم «اعة نما« هآ لنوموط غأه لإعماماعءه5 ع8 آأ0 ممللةمتصسمءعرط-ع8 ى تصذان] 
16 ,10-12 ,1.مم ,(1988 ,ععلعاكده8 يعارملا بسنل تمملمما) عععنسمت) إمءامماكفاط 0ه أماعو5 نحصلا 
لاط طعمعمر] صرمع] تمعن اممهه ,داكا ص «اتأميعءد . وطتلطيحظ8 طقطوساعلطى4 لهمد ,56-65 لمع ,49-55 
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والإنتاجي والاجتماعي . فكان الحفاظ على الفرائض الشرعية في آن عنصراً من عناصر تحرير 
الملكيات وفر دنتها. وخ عوامل امتداد الدولة إلى داخل العملية الانتاجية التي كانت الأسرة 
مكونا أساسيا من مكوناتها. ولذا فليس من المستغرب أن يشارك أقباط مصر مسلميها 
التمسك بقانون المواريث الإسلامى وأن يعارضوا محاولة نابليون تغييره”*'2» فقد اعتمد هذا 
القانون على مفهوم معين للتملك يرتبط بكون الأسرة وحدة انتاجية أساسية. ولم يكن 
التحايل المعهود على المرأة في مسألة المواريث من وصايا ووقف للملكيات على الذكور دون 
الإناث إلا أحد الأشكال التي تم فيها التعامل مع الفرائض الشرعية. 


ولكن تقنين الأحوال الشخصية 0 يكن من الأمور التي انجه اهتام الدولة اليها. ولو 
اتجهت الطوائف المسيحية العربية. بوتائر مختلفة. إلى تقنين الأحوال الشخصية الخاصة 
بالك , فلم تفنن الأحوال الشخصية ف الدولة العثانية إلا يقانون الحقوق العائلية لعام 
7 الذي جاء من نتائج التحولات الاجتماعية التي جلبتها الحرب العالمية الأولى. وليست 
سوابقه معلومة عند علماء الدين الأتراك. ولو كانت ف بعض فتاوى عمد له أحكام جاءت 
من العناصر الأساسية لإصلاح أحكام الزواج في قانون 21411 فوفققا لمبدأ التلفيق ‏ أي 
الأخذ بالأصلح للزمان من أحكام المذاهب المختلفة ‏ أفتى محمد عبده بحق المرأة الطلب من 
القاضي تطليقها من الزوج المضرار الضارب أو الساب دون سبب شرعيء أو الماجر لها دون 
سبب شرعي”*". كما أفتى بحق المرأة في أن تنص في وثيقة الزواج على تمليكها عصمتها (من 
قبل الزوج)ء أي حقها في تطليق نفسها:“'"'. كما حلل الشيخ محمد عبده إبطال تعدد 
الزوجات, الأمر الذي وصفه بالعادة الاجتاعية وأخرجه عن نطاق الشرع"". بل انه قفى 
بضرورة تعرف الخطيبين أحدهما إلى الآخر قبل الزواج. مسترشداً بالحديث النبوي الذاهب 
إلى أن الإنسان لا يشتري جحشاً قبل أن يراه"”**. ناهيك عن الارتباط بإنسان آخر. فجاء 
قانون الحقوق العائلية العثاني مصلحا شديد الاستيحاء: قنن مافي الشرع. دون الخروج 
عليه أو الاستئناس بغيره. فأخذ ما أشرنا إليه؛ إضافة إلى أخذه عن المذهب الجعفري بميدأ 
الوصية وقصرها على ثلث ما لدى الإنسان المورث» دون الإشارة إلى المصدر الشيعي بأكثر 
من عبارة «بعض العلاء»5*". كما أخذ عن المذهب الحنبلي إمكانية تضمُن عقد الزواج بندا 


)١180(‏ أبو سيف يوسف, الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية. /ا448١1).»‏ ص .١١١‏ 

(188) شفيق شحاتة. أحكام الأحوال الشخصية لغير المسلمين من المصريين. 8 ج (القاهرة: جامعة 
الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالية. 54 19335). ص 17 259 

.584 عبدهء الأعيال الكاملة. ج 5 ص‎ )١189( 

. 7987 المصدر تفسه. ص‎ )١50( 

(1911) المصدر تفسه. ج 7. ص 48 46. 

(؟15) المصدر نفسه. ص ”لا - 0/7. ولا نعلم على وجه اليقين إن كان هذا النص لعبده. فهو من 
تحرير المرأة لقاسم أمين. ولكن محرر ما يدعى الأعيال الكاملة لمحمد عبده يرى نسبته إلى الاستاذ الامام . 
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يقضي يتطليق الأولى (أو الثانية) بطلب من الأولى إذا تزوج الزوج بثانية . فلا يعمل عل 
إلغاء تعدد الزوجات. ولكنه جعله 3 حكم المستحيل . 


ولكن العنصر الأكثر أهمية عندنا من هذه التعديلات الجزئية الداخلية في الأحكام 
الإسلامية للزواج (وتقنين الأحكام الطائفية الأخرى في القانون نفسه) هو سلطة التزويج 
والتطليق: فقد ألزم هذا التقنين المتزوجين بتسجيل الزواج لدى السلطة المدنية» كما أنيط 
الطلاق بالمحاكم. المدنية. جوبه هذا الأمر يبمعارضة ضارية من السلطات الدينية التي رأت عن 
حق أن أحد أهم مفاصل سلطتها المؤسساتية أضحى على أعتاب هامشية أكيدة. وعند 
احتلال استنبول. من الحلفاء الأوروبيين. غداة الحرب العالمية الأولى» تدخلت الكنائس لدى 
الحلفاء لإلغاء هذا القانون وعادت السلطة على الأحوال الشخصية إلى الملل في عام 197١‏ . 
ولكن ما إن مرت سئون هس حتى أصبح لتركيا قانون مدني تام للأحوال الشخصية ألغى ما 
قبله2*9 , 


سبق لنا القول ان المؤسسة الدينية وقفت موقف المعارض السلبى أو الفاعل من هذه 
التحولات التي نزعت الطابع الشرعي عن المعاملات إلى حد كبير, جعلت من الفيئة 
القضائية سلطة مستقلة عن السلطة الدينية ومؤسستها. بل يمكن أن نذهب مع السيد رشيد 
رضا ضمن حدود - في رأيه القائل إن المحاكم الأهلية في مصر ما كانت قد تأسست لولا 
رجعية الأزهريين ورفضهم العمل على تقنين العقوبات» وأن نظامهم القضائي الشرعي كان 
أقل مقدرة على الإنصاف من المحاكم الأهلية”*". أما المتنورون من المتعممين, وعلى رأسهم 
محمد عبده ورشيد رضا في مرحلته الأولى عندما كان لا يزال تحت التأثير الفاعل لأستاذه. 
فقد حاولوا بقدر الإمكان تيسير الأحكام الشرعية وإصلاحها على نحو يبقي على الأولوية 
الرمزية للشريعة. وشاهدنا شيئاً من هذا في الطريقة التي تعرضت فيها بعض الأحكام 
لتعديلات داخل إطار الشريعة. فأشاد محمد عبده بمجلة الأحكام العدلية» بل درّسها عندما 
كان في بيروت منفيا من مصر" . ولكن الأهم من ذلك وهذه أمور ستتتاوها بالتفصيل قِ 
نقاشنا للإصلاحية الإسلامية ‏ هو إخراج المعاملات عن اسار الدين: فقرر محمد عبده مبدأ 
البدع المستحسنة في العادات والأكل والشرب والمسكن وكل ما يخفف مشقة أو يفيد منقعة أو 
يدفع أذى على أن لا يكون ممنوعا في نص ديني قرآني*"". واستانف رشيد رضا التراث 
الحنفي المباشر (ابن عابدين عن السرخسي) في وضع كانت فيه المعاملات مع البلدان الأجنبية 
ذات أهمية كيرى» وقرر جواز كل المعاملات غير الشرعية في دار الحرب,. وأضاف في فتوى 
تحلل التأمين على البضائع : 9إن ما يشترطه الفقهاء باجتهادهم من شروط صحّة العقود وفسادها ولزوم ما 
يلتم فيها وعدمه ونفوذ الحكم بها وعدم نفوذه ليس من الأمور التعبّدية التي يتقرب بها إلى الله تعالى» بحيث 


(154) .418-419.مم ,برععاهة1 ع تمكاء علباءء3 زه متمعتموماعءنهع12 17:6 رجععادء8 
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يكون العقد الفاسد معصية من المتعاقدين وإن كان برضاهما واختيارهما بلا غش وتغرير. كلا إن هذه المسائل 
وضعت لأجل ضبط الأحكام وحفظ الحقوق وتسهيل الحكم بالعدل على القضاة» فهي لا تسلب الناس حرية 
التصرف في أمواهم بما يرونه نافعاً لهم في حفظها أو تنميتها مع التزام حدود الله الشابتة في كتابه العزيز وسنة 
رسوله صلى الله عليه وسلم. كتحريم الغش والخداع والغصب ونحو ذلك. وهذا هو مراد ابن حجر الفقيه اذ 
جوز الأخذ والإعطاء بالتراضي في ما كان مالفا لشروط صحة عقد البيع (ومشل البيع غيره من العقود) فكأنه 
قال: إن هذه الأركان والشروط التي ذكروها لصحة العقود هي التي بلزم الحاكم الناس بها إذا تنازعواء فإذا 
تراضوا في ما بينهم على خلافها فلا حرج عليهم. وعد هذا من الأمور التي سكت عنها الأئمة لكونها معلومة 
بالبداهة . فتبين من هذا أن العاقل الرشيد له أن يتصرف في ماله مالم يرتكب محرماً. .. ومدار الاجتهاد في 
أحكام المعاملات على على دفع الضر وجلب المفعة وحفظ المصالحء وإذا أثبتت بالاختبار أنها ضارة ومضيعة لليال 
بغير فائدة كانت محرمة: والله أعلم»*". كان لمحمد بيرم التونسبي في تونس أيضا نشاط بارز 
وسبّاق على صعيد التسويغ الشرعي لمعاملات العصرء ٠‏ كمنع تجارة الرقيق وتحليل شراء ما 
يدعى اليوم سندات م . تم بذلك فتح المجال أمام كل المعاملات وجرى ى تسويمٌم 
إقامة العلاقات التجارية وغيرها على أسس تناسب الظرف» وجعل من القرآن نصاً أخلاقيا 
عاماً دونما نتائج قانونية فعلية إلا في أطر محدودة جداً. لم يكن هذا بالوضع المستقر على كل. 
كيا سنرى في مناقشة الإصلاحية الإسلامية لاحقاً. 


جاءت هذه الرخص من عبده ورضا ردأ على استفتاءات» والمعلوم أن الفتاوى آراء 
واستشارات غير ملزمة للقضاة, فالمرجح أنها كانت نتيجة محاولة الضغط على بعض القضاة 
من قبل المتعاملين الذين لم تتسع هم المحاكم الآهلية أو حيث لم تكن هناك محاكم أهلية 
(وردت الكثير من الاستفتاءات من اند وجاوه والبلقان وآسيا الوسطى). أو من تجار ورعين 
مقبلين على معاملات هي غريبة عليهم. ويجب ألا نسبى أن الأمر ني كثير من الحالات لا بد 
أنه رجع إلى تجار مقدمين على عالم تجاري جديد. رأوا الاستنجاد بضيمانة شبه سحرية قد 
تضيفها الشحنة الكارزماتية إلى الفتوى على الولوج في هذا العالم المجهول. وي جميع 
الأحوال» فإن ما حلله المرخصون المعممون من معاملات كان مما يجاري الأوضاع الاقتصادية 
في ذلك الوقتء وبالتحديد المعاملات التجارية المالية. فجاءت فتوى محمد عبده الشهيرة 
بتحليل الادخار في صندوق توفير البريد )١1407(‏ على أساس أن هذا الموضوع لا يدخل في 
علة تحريم الربا القائمة على استغلال الحاجة, لأن في فوائد البرية منفعة للطرفين. فيدخحل 
الموضوع باب الببوع من الفقه””” .“لين غرياً أن يعتبر كرومرء انطلاقاً من عالمه الضيق, 
هذه الفتوى «أنفع» ما عمله عبذه''”“2. وجاء رشيد رضا محللا معاملات اليورصة من حيث 
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المبدأ على أساس قاعدة «لا ضرر ولا ضرار» وتفادي المخادعة والمقامرة”'"“. ولا ندري لاذا م 
تطبّق هذه القاعدة على اليانصيب الذي اعتبره رشيد رضا من الميسر المحرم”'" وهو موقف قد 
يعود إلى اعتبارات عامة من نوع «وشعرة معاوية؛. حيث يجري الاستمساك أو التشدد في 
بعض المواقع واعتبارها نوعا من الاحتياط الاستراتيجي في موقف مفاوضة ومواجهة ثقافية 
واجتماعية . وجارى السيد رشيد رضا الأوضاع الاجتماعية والسياسية القائمة بافتائه عدم 
مشروعية القول بقتل المرتد. لأن قتل المرتدين قام لأسباب سياسية في فترة حرجة من تاريخ 
الإسلام قضت - لأسباب دنيوية ‏ تعليق مبدأ دلا إكراه في الدين» القرآني*"" ‏ ولو انه لمح 
بعواقب وخيمة في وضع تغيرت فيه سياسته الدينية: عندما أعلن إيان الجدال على الخلافة أن 
أحكام المرتدين في الإسلام معروفة. فأمرهم «أغلظ من أمر الوثنيين»*". 


وكان الرق موضوعا آخخر ولج فيه المعممون: فكان الرق قد ألغي في تونس عام 
5 وبي مصر عام لالاماء ولا يبدو أنه بقي متهم ني أوائل هذا القرن إلا بعض من 
الأفارقة الذين باعهم النخاسون السودانيون إلى جدة للتصدير إلى نجد في الأساسء وإلى 
اليمن بدرجة أقل::" (ألغي الرق في العربية السعودية رسمياً عام هل . وبينها كان محمد 
عبده على استعداد تام للقول بأنه ليس في الإسلام ما يتعارض مع القضاء ء على الرق اطلاقاًء 
بل إن الإسلام يدينه أصلا””“. فإن موقف رضا كان أقل اتساقا مع العصر وإن كان كر 
اتساقاً مع التراث إذ رأى أن لإسلام م يطل الرق لأنه كان في ذلك تعطيل للمصالح ؛ ثم 
ندد باختطاف السودانيين وبشراء الشركسيات من أهليهن . دونما التطرق إلى مبدأ ل 
الاطلاق:*"''. وكانت هناك حملة أمور أخرى تطرّق إليها الاصلاحيون الإسلاميون بغية 
تحليلها بعد انتشارها في المجتمع. من هذه. التصوير الفوتوغراني والسينمائي الذي أرجع 
تحريمه في الإسلام إلى قرب عهد الإسلام المبكر بالوثنية'"". ومنها أيضاً التداوي بالخمر عند 
الضرورة واستخدام الكحول في الأدوية والأصبغة والعطور”'". أما التدخل العملي 
للمعممين من أجل نقض حكم مدني ماء فلا نجد على ذلك الكثير من الأمثلة. ونستدل هنا 


(؟ )5١‏ رضل فتاوي. رقم .)1٠(‏ 

)51١8( المصدر نفسه. رقم‎ )5١( 

)١4(‏ المصدر نفسه. رقم (5؟5). ومحمد توفيق صدقيء دين الله في كتب أنبيائه (القاهرة: مطبعة 
المنار. 1915). ص 5١١‏ "2.571 

.١١ ص‎ .)1١78١ محمد رشيد رضاء الخلافة أو الإمامة العظمى (القاهرة: مطيعة المنار.‎ )750١5( 

)5١7(‏ عبد الرحمن الكواكبى . «تجارة الرقيق وأحكامه في الإسلام.» في: الكواكبي, الأعمال الكاملة 
لعبد الرحمن الكواكبي . ص لاما د ولام . 

(1١؟)‏ علي شلش (عحقى), محمد عبده. سللة الأعمال المجهولة (لندن: رياض الريس للكتب 
والنشرء /41)). ص 054 

)7١8(‏ رضاء فتاوي. رقم (ل"21). 

(009) عبده. الأعبال الكاملة. ج ؟. ص ؛ .٠١‏ ورضاء المصدر نفسه, رقم (5*9) و(*58). 

)56١(‏ رضاء المصدر نفسه. رقم (5). (15+19), (01755)ء و(154). 


١1 


بحالة أفتى بها محمد عبده فتوى قائمة بموجب الفقه الإسلامي كانت رمم 
التاريخ ورقي المجتمعات من القانون الفرني. عندما أفتى بجواز سحب سيدة أسهمها من 
شركة قناة السويس دون استئذان زوجهاء بعد أن منعتها الشركة من ذلك. عملا بالقانون 
الفرتني الذي تطلب إذن الزوج' 0 


ثالثاً: من الدولية المليّة إلى الدولة العلمانية 


رأينا كيف حاولت دولة التنظييات» بتعثر بالغ . إقامة دولة مخترقة للمجتمع على نسق 
التجربة الأوروبية. حيث قامت الدولة بأدوار اجتاعية وثقافية مجانسة لطوائف مجتمع الدولة 
.وجماعاته. بريادة ثقافية - وسياسية أحيانا ‏ لليرجوازية. فتوسلت دولة التنظييهات القانون 
والتربية سببين إلى تحقيق هذا الأمرء وإلى إقامة الفصل بين زماليتها التنظيمية وترائها 
الااستتباعي ع وإلى بناء مجتمع يرتبط بالدولة برباط أفراده مها دون التجمعات الوسيطة من ملل 
وطوائف وأصناف حرفية. وذلك على شاكلة غوذج الدولة القومية الذي أضحى في منتصف 
القرن التاسع عشر ع الدولة بامتياز. ولم تكن كل الدول القومية قد حولت مواطنيها إلى 
ذوات سياسية مستقلة. أي مشاركة في عملية ديمقراطية. ولم تكن الدولة العئهانية التنظيمية 
بمختلفة في هذا المضارء إذ كانت فيها حركة دستورية قوية ولو ايد بانتصار السلطان 
عبد الحميد عليها. ولكنها رمم ذلك. حولت رعاياهاء أو رامت تحويلهم بإصلاحاتها التربوية 
والقانونية وإشراكها أعيان استنبول «المناطق في مجالس محلية دعيت مجالس الإدارة: إلى 
مواطنين بالمعنى الحقوقى والثقافي. دون أن يكتمل هذا التحويل بالمعنى السياسى المشروط 
بالديمقراطية, ولا بالمعنى الاجتماعي المستند إلى تفكيك البنى العشائرية والطائفية. وكان أحد 
شروط هذا التحول الاجتماعي الأساسي الذي لا يمكن تمام الديمقراطية إلا به» هو كسر نظام 
الملل الذي كان ركنا أساسياً من أر كان نظام الاستتباع الذي قامت عليه الدولة العثمانية قبل 
دخوفا زمانية الحداثة . 


لن نعرض هنا لآليات نظام الملل وخلفيته في أحكام العلاقات الطوائفية في 
الإسلام””", وجل ما يفترض بنا في هذا المقام هو التذكير بأن الفئات الطائفية شكلت 
وحدات ضريبية ‏ كها القرى. والمحلات في المان. والأصناف أو النقابات الخرفية والتجارية 
وغيرها ‏ كما شكلت وحدات اجتاعية قائمة على علاقات القرابة كانت اللحمة الأساسية فيها 
هي الصلة المباشرة بين علاقات القرابة ووحدات الإتتاج. ولعل الاختصاص المهني يشكل 
أحد أهم المؤشرات على هذه الصلة: فإن نظرنا إلى دمشق في القرن التاسع عشر مشلا 
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وفيال 


لوجدنا معظم الرعاة من الأكراد. ومعظم الطبّالة من الغجرء ومعظم المجلخين من الأفغان. 
ومعظم الحبّالين من ضاحية المزة غرب المدينة» وأغلب البئائين من المسيحيين, وأكثر الصيارفة 
والمغنيات والحرفيين وتجار الأغراض المستعملة والقنياطية 5 منظفي المراحيض) وماسحي 
الأحذية والنقاشين من اليهودء بينها كان كل الصاغة من المسيحيين”". وتهاماً ٠‏ كما تتطلب 
نظم الاستتباع. فقد كان كبار الوحدات الاستتباعية هم المسؤولون عن انضباطٍ هذه 
الوحدات وتسيير أمورها وفقاً لمعايير خاصة بهاء ومن هذه تطبيق القانون الكنسبي على الأحوال 
الشخصية للمسيحيين داخل طوائفهم والإشراف على مرافقهم والحكم في ما بينهم. بل كان 
لبطريرك الروم في الدولة العثمانية من السلطات ما جعل منه دولة ضمن دولة. فكان ينفي 
ويسجن ويحرم. وكانت الدولة تقدم اليه المعونة العسكرية لتنفيذ أوامره:"". وما يصدق على 
بطريرك الروم؛ كان يصدق على رؤساء المجموعات الأخرى التي انضوت استباعا في إطار 
الدولة» واستنجدت قياداتها بهذه على سواد المجموعات. ولكن يجب عدم التوهم بأن هذا 
الانفصال يستدعي انفصالات ثقافية كيا يروج هذه الأيام من وهم. فإن المجموعات في 
الوطن العربي متازجة متداخلة؛ في استمرارات ثقافية ودينية لا تقبل منطق الحدود السياسية 
أو منطق تعاقب الدول. فهناك أرمن ويونان يتكلمون لهجات تركية» وهناك مشاركة في 
الأعياد بين الطوائف. وكان الولاء الاقطاعي يقدّم على الولاء الدينيء كما عند الموارنة 
والدروز في لينان وعند الأكراد والآشوريين» وتتشابه المطاعم والمساكن والملابس والآداب 
والخرافات والعادات والتقاليد والنشاطات الاقتصادية“'“. كما تتشابه مراسم الأعراس 
وطقوس الرجاء والتوسل والاعتقادات بالخضر (مار جرجس) والخراقات المتصلة بالزراعة 
وغيرهاة'"©. وليس هناك شك في الاستمرار :بين بعض العبادات الوثنية والعبادات القائمة 
باسم الإسلام في مصر وني مناطق من المغرب العربي”". هي الاستمرارات التي تشير إلى 
نمط الاستمرار الثقافي الحاسم بين الطوائف. 


(117) محمد سعيد القاسمي وجمال الدين القاسمي. قاموس الصناعات الدمشقية حققه وقدّم له ظافر 
القاسمي (باريس ؛ لاهاي : موتون. 13 ج لوي ص دم ف #دل و54, ج 7, ص ١5لا‏ *للل 
4 255 و5١24‏ وفقخري البارودي. مذكرات البارودي (بيروت؛ دمشق: [د.ن.]. ))1901١‏ 
ص 81. 

. 37# قرم المصدرنفسه. ص‎ )1١4( 

(516) المصدر نفسه. ص 6م؟ - /ام؟. 


(5١؟)‏ أصدد نما «دؤأكقط عل84100 عط دذ عكنأاتن) عقالنامه20 1ه كأمعممعصمن» ,ولتقطنات تتمقك 
اكش ©41 4غ[ عطا اذا عإأعآ أواع50 4إجه ءعسقانان) «وأنتووط ,ء«لائآيان) ككدكلز ,.كلة ,انا 512 .0 0هه ملتقطناك 
لهة ,142-146.مم ,(1987 ,كوع؟8 بسع اضوع 77 :.0[من) ,عل نم8 رمماءء/ا كتامتهدت امل طعلمممظ) 


بركات. المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتماعي. ص 5027 . 

(717) انظر: حسين أحمد أمين, حول الدعرة إلى تطبيق الشريعة الاسلامية (بيروت: دار التبضة 
العربية, .)١946‏ ص 45 ؛ عثمات الكعاك, التقاليد والعادات الشعبية أو الفولكلور التونسى (تونس : الدار القومية 
للنشر والتوزيع. 1437). صن 00-058 “الا شلاءار ' 


010 ,هتاه تكونةف) كتاتاعءة8 اع كبوعل؟ا رعاغطنزن) عل 5ع لانت د05 كعع30 لاجلا دوعل» ,الناهمع8ه تمروع1آ1 
.150-154.جم  )1917(,‏ ©71ا(اكفايلة] مبانام 2 «, (خدصط 2 ع1 ,أنوام 


وفيل 


حررت الدولة العثيانية التنظيمية المسيحيين من أعباء كثيرة: منها مثلاا خضوع نقاباتهم 
الحرفية إلى شيخ المشايخ واستقلالهم بإدارتها كوحدات صدنية بحتة'2. وجاء إلغاء قانون 
الردة بعد معارضة شديدة من شيخ الإسلام ومن بطاركة الكنائس الرومية والأرمنية» مع أن 
كثيرا من البلدان الأوروبية (ومنها بريطانيا الي ضغطت بشدخص كانينغ ع«نههد0 على الدولة 
العثمانية بهذا الاتجاه) لم تكن قد منحت مواطنيها الكاثوليك واليهود حقوق المواطنة التامة. 
حارب المارونيون اليروتستانت في لبنان» وحارب الروم البروتستانت في سوريا وغيرها. 
وجرى الكثير من السجالات بين الطوائف المسيحية المختلفة» خصوصا بين الطوائف الحديدة 
الأوروبية الولاء والطوائف المحلية. ومنعت الكنائس الشرقية قراءة الترجمة البروتستانتية 
للإنجيل:"”". بينها كان هناك الكثير من الهجمات المسيحية على اللوسلام وعقائده. وصدرت 
قِ باريس مجلة تحت اسم برجيس باريس جرح في الإسلام ونية "2 ودارت معظم 
الخلافات حول المنافع المستجلبة من الانتماء إلى الطوائف المسيحية المتمتعة بحماية ورعاية 
أوروبية ة الي عملت على تخريب النسيج الاجتماعي والأخلاقي بسوء استعمالها الامتيازات. 
ومن الأمئلة على ذلك أنه كان في مدينة حلب في منتصف القرن الماضي كل ترجمان رسمي 
في خدمة القناصل يتمتعون بالامتيازات الملية القانونية بكافة؛ بينا لم يكن من بيهم تراحمة 
فعليون الآ ستّق كنا عينَ أحد القناصل في حلب أحد أثرياء المدينة طياخاً له حتى يستطيع 
هذا الأخير الحصول على الامتيازات القانونية والتجارية المنأتية عن 0000 وم يكتف 
البريطانيون بالضغط حتى تعترف الدولة بالبروتستانتية ملة جديدة» بل يبدو أهم شجعوا ‏ 
عن طريق الآغا خان ‏ نشوء ملة جديدة في الشام هي الطائفة الاسماعيلية. عندما قامت 
جماعة منهم بالاعتراف بالآغا خان إماماً في الثغانينيات من القرن الماضي . ثم تت محاكمة عدد 
من زعماء الاسماعيلية بتهمة التحالف مع دولة أجنبية ضد الخليفة”'. جرى كل ذلك 
والدعاية الأوروبية مستمرة في المطالبة بالمزيد من «الانصاف» تجاه الطوائف المسيحية. 


(8١ا])‏ -ننف مم6 إن عامعوعمم ععامهم «كفصة2] عل كممأعموومدص ع1 برع ععتاملل» , أعلسم0 ع 
.()29-3.صم ,كعتممم عمغ2 ,(885 1 .[.هئ] تمعلاعا) دعاكتامنرعامه عل أمممشتمدعنها مؤرع 
)١١9(‏ أغناطيوس هزيم. «شواغل الفكر المسيحي منذ 0.1817 في: الجامعة الاميركية في بيروت» 
هيئة الدراسات العربية. الفكر العربي في مائة سنة: بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العرببة المتعقدة في تشرين 
الثاني 1477 في الجامعة الأميركية في بيروت. ص 4787-3778 نعيم عطية, «معالم الفكر التربوي في البلاد 
العربية في المائة سنة الأخيرة, » في: الجامعة الامبركية في بيروت. هيئة الدراسات العربية. المصدر نفسه. 
ص 174 ؛ مركيس. معجم المطبوعات العربية والمعرّبة. ص 8715. 830. و 4لالىء وهاني فارسء النزاعات 
الطائفية في تاريخ لبنان الحديث (بيروت: الدار الأهلية للنشر والتوزيع. .)148١‏ ص ١١8‏ - 188. 
)52١(‏ هزيمء المصدر نفسه. ص ١لا"‏ د ملالاى او 
-171.م.(1862 .[.هئ] ,حنموع) 1840-1862 ,ءأميرى ما ,كلمو سلظ .2 
)575١1١‏ ش اء ,77-82.مم ,.لتط] ,دلروسلط 
قرم تعدد الأديان وأنظمة الحكم : دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة. ص 781 - 2787 و7980 5914. 
(5؟5؟) اسل عطا مأ كتل فصوا مفيرك عط كه امكل عطل» ,حأسعا الا ممصعمك لقة وعسبوط باعزط 
(1989) 21.مه ,كعنفساك اعمط ءللل ثلا زه أماتلاه ل أ0ت10لمبرعع1م[] ح لإمتؤوعكت 2015 عط عه علمعمط 
.181 300 ,216-217.مم 
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والطوائف مكرمة. متميزة. ذات ممثلين على درجة كبيرة من الأمية في أجهزة الدولة. والتأثير 
عبر القناصل . ش 

كانت الإصلاحات القانونية والتربوية المهادفة إلى حل الفئات الاستتباعية كما قلناء من 
شروط إقامة الدولة العثمانية على أسس جدييدة مسايرة لأفكار التنظييات. جومت هذه 
الإصلاحات» كا رأيتاء بمشكلات تطبيقية أساسية ذات طابع فني وإداري ومالي» إضافة إلى 
المقاومة السياسية من اطيئة الدينية - القضائية. ولم تقتصر هذه المقاومة على المؤسسة الدينية 
المسلمة؛ بل كانت معارضة المؤسسات المسيحية أكثر ضراوة منها في كثير من الأحيان, لأنما 
كانت في تزايد وتنافس. ولأنها كانت مدعومة من القوى الأوروبية المختلفة التى ضمنت 
استمراريتها على رأس امال. مع أن الضغط الأوروبي المباشر كان من العناصر المهامة في دفع 
الدولة العثانية إلى استصدار الاصلاحات السياسية والقانونية. وبينها دفعت المصلحة 
الاقتصادية القوى الأوروبية باتجاه المزيد من علمنة السلطنة. دفعت بها مصالحها السياسية ‏ 
ومنها تأمين المكامن والمواقع داخل الدولة وعلى أراضيها وموازنة هذه مع ما لغيرها ‏ إلى رعاية 
التفتت الطائفي. فتج من ذلك أن المسلمين كمجموعة لم يحرزوا فوائد مباشرة من 
التنظيهات» ولو كانوا المستفيدين الأساسيين من سياساتها الثقافية والتمدينية بوصفهم أفراداً. 
فزاد ترابط الملل المسيحية نتيعجة الضغوط السياسية باتجاه المزيد من التفّق المليء بينما أصبح 
المسلمون مواطني الدولة العثانية بالمعنى الحديث. فبينما أراد التنظيياتيون من الملل أن تتحول 
إلى مجموعات دينية بحتة - بالمعنى العلماني. ومع أن التنظييات رمت في الكثير من إصلاحاتها 
القانونية. كها رأيناء إلى توفير المساواة القانونية مما يتيح قيام المواطنة. أراد قناصل أوروبا أن 
يكون للمسيحيين والمسيحيين فقط ‏ المساواة القانونية إضافة إلى الامتيازات التى كانوا 
بموجبها خارج السلطة القانونية للدولة وآيلين إلى السلطات الملّية والقنصلية, وأراد القتصل 
البريطاني الشهير ستراتفورد كانينغ ولتصمسقك ل مم5 أن تكون المساواة مساواة بين الطوائف 
وليس بين المواطنين العثانيين كأفراد. وأراد في النهاية أل تكون للدولة العثهانية أسس قومية 
أو اجتماعية. بل انه لم يرد منها إلا أن توفر الأمن» دون أن يكون لكياتها من أسس سوى 
الضمانات وتوازنات القوى الدولية””” بكلمة : أرادها دولة استتباعية ضعيفة . 

بعبارات أخرى. بينها أرادت الدولة العثانية الانخراط في العالمية عن طريق تحويل 
الرعية العثمانية إلى مجتمع مدني عثاني فادر على الدخحول في هذه العالمية عن طريق شروطها 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية؛ لم تر أوروبا الدولة العثمانية إلا من منظار ال سوامش 
الضرورية للرأسمالية. وقد أرادوها رأسالية تابعة, غير مكتملة ولا متكاملة. قائمة على 
قطاعات تجارية وتصديرية مرتبطة بالاقتصاد الكولوئيالي العالمى دونما وحدة بنيوية داخلية, 
ومستندة إلى قطاعات اجتماعية لا رابط داخلي بينها ولا يجمع بينها - علاوة على التجاور المكاني 


(9؟5) انظر: لمه ,153-154 له , 147.مع ,تإععاعنة1 اط ودع جمائعءء3 إن لايع رروماءماء2 17116 رجععارع 8 
الحصري . البلاد العربية والدولة العماتية: محاضرات ألقاها على طلاب معهد الدراسات العربية العالية, 
ص 44 


داخل الأراضي العثانية - جامع إل الالتحاق المباشر بالغرب . أما الدولة العثيانية. فوجدوا 
وظيفتها في استتباع هذه الوحدات استتباعاً قانونياً إدارياً قائ) على الامتيازات الآيلة إليها. 
فكان أن تضافر العمل على التفتيت السياسي مع التبعية الاقتصادية المتنامية وانعدام الدورة 
الاقتصادية الداخلية الانناجية في إطار الدولة العثانية. إلى كبح مشروع الدولة التمدينية وإلى 
إجهاز إمكانياته التاريخية لفترة ل تنته إلا بقيام الدولة التركية الحديثة بعد الححرب العالمية 
الأولىء بينها استمرت الديار العربية في التفتت والطائفية والارتهان للتوازنات العالمية. 
فاجتمع التفتيت الطائفي مع التمييز في معاملة العمال ذوي الأصول المختلفة من قبل 
القطاعات المملوكة أوزويا قُِ أراضي السلطنة العثهانية. فجوزي الأرمن أكثر من المسلمين. 
5-9 وترافى هذا مع اضطرابات وصراعات دهوية بين الععال ذوي الأصول الإثنية والدينية 
المختلفة*”"2, فجاء التنافس ف سوق العمل ليؤكد التفتيت الطائفي والصفة الاستتباعية 
للعالة, بدلاً من تأكيد التجريد الرأسمالي للعمالة ما يشككل أحد الأسس المهامة لولادة الفرد 
والمجتمع المدني أساس المواطنة . 


م تفلح محاوللات التفتيت والاقتلاع في كل مكان. تع أن البريطاتيين حاولوا دفع 
الأقباط إلى مواقف انفصالية وإلى التحول إلى ملةء إلا أن هذه المحاولات لم تفلح في 
استجلاب اهتيهام غير أقلية بسيطة في الطائفة, بل لقد كانت مقاومة الكنيسة القيطية 
إغراءات «الحاية» من طرف الفاتيكان ودفاعها عن النظم التربوية المحلية ومعارضتها 
المدارس التبشيرية من الأمور المعروفة. كما ساندت السلطات القبطية الثورة العرابية؛ ول 
يكن للبريطانيين في مصر من مرتكز مسيحي إلا الشاميون. الذين رعت تقدمهم في دوائر 
الدولة على حساب الأقباط. هذا بعد أن نفذت في مصر الاجراءات القانونية نفسها للحد من 
التمييز الطائفى. التى قامت في سائر السلطنة؛. من إلغاء الحزية )١1865(‏ ودعوة الأقباط إلى 
الجندية (1805) والترشيح للمجلس النيابي باعتبار الولادة فقط دون الديانة. أما في الشامء 
فلم يكن مسيحيو المدن أقل محاقظة من جيرانهم المسلمين. قمع أن الكثلكة ابتدأت في دمشق 
عام 017٠١‏ إلا أنه كان على القساوسة منهم التخفي عند زيارة أبناء طائفتهم في إحدى 
محلات المدينة المشهورة بالاضطراب والثورة (باب مصلى)؛ وينقل عن كلام اروام المدينة 
إباحهتم دم الكاثوليك”". وعندما أرادت الدولة الاقتصاص من الأروام بعد أن أعان 
بعضهم الثوار اليونانيين» شهد أعيان دمشق أن أروام الشام عرب لا علاقة لهم باليونانيين 


(5؟1") انظر دراسة : 6[! جر مع ارفاكاكع؟! جوافاروظ لانت أنه جوءلتأكاط أداع0؟5 ,اع ةاعةن© 10(همهم] 
مآ زعاتهلا بجع ا!) ببوززومامدء عللمتبمعط ابمعوروصباط مث كدممزاعهه 8 :908[- 1881 ,ععتصاصط مج016 
.(1983 بكوع:2 لإاأورع لالونا علوملا يسعلط زول 


(765) يوسفء الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية. ص لاه 11151١ 20٠١5 -٠٠١‏ 
.؛ وغيرها؛ ميخائيل الدمشقي, تاريخ حوادث الشام ولبنان /11١90(‏ لاطا اه؟1/١2)1841‏ نتحفيق 
لويس معلوف (بيروت: [د.ن.]. ؟191١):‏ ص ”7 وما بعدها؛ ميخائيل بريك. تاريخ الشامء 195١‏ - 
7 ؛>» تحقيق قسطنطين الباشا (حريصا: [د.ن.]. .)1١978‏ ص7 - ار 
تعتاتقنسو ع1 اء قالأدكدك1 885 عل معنافعطاء جع 003 عآ :كقسة7آ عل كع ل ةناو عاناع 10> ,اللاتنام1 1 

113.م .(1931) 1.هه ,عمأعنسعتمه كعاوساة "ل ااه اأن8 +«علسنكا 


لحيل 


ويجهلود لنتهم ولم يمدوهم بالمال. فغضت الدولة الطرف عنهو””” , فليس بالغريب. إذن» 
أن تأخذ الطائفة الرومية ا في الشام وجهة مضادة لوجهات الطوائف المسيحية 
العثمانية الأخرى. وتتعرب في عباداتها (اليونانية سابقة) وطاقمها بعد انتخاب أول بطريرك 
عربي لانطاكيا وسائر المشرق عام 1844. 


وعلى الرغم من مقاومة الطائفتين المسيحيتين المصرية والأرثوذكسية السورية. كانت 
سيئاضة الملل عاد المواقف السياسية الأوروبية في السلطنة العشمانية وأساس ما يسمى المسألة 
الشرقية. أي قضية القوميات في الأراضى العثمانية الأوروبية والآسيوية. ولم يكن نظام الملل. 
الذي استعاد شيابه بأثر أوروبي جعل منه ه ركنا من الأركان الأساسية للدبلوماسية العالمية. إلا 
الرديف الداخلي للمسألة الشرقية. والآلية الداخلية لتفتيت الدولة العثمانية والسيطرة 
الاقتصادية المباشرة» والسياسية غير المباشرة؛ على أراضيها من قبل قوى أوروبا الكولونيالية» 
نقطة ارتكاز النشاط الأوروبي في أراضي السلطنة. وكانت أيضاً معول هدم كل محاولات 
تبذها الدولة التنظياتية لكسر البنى الاجتماعية ‏ الدينية الواقفة مانعاً في وجه التطور 
الاجتماعي للمواطنة غير المرتبطة بالدين. أي في وجه التحول العلماني الفعلي الذي كان 
سينتج لو اكتمل المشروع الاجتماعي والثقاني لدولة التنظييات. فكان ان جاءت التحولات 
الثقافية لدى العثمانيين» والأثر المباشر للدعاية الأوروبية عند الطوائف المسيحية. ٠‏ تن المماهاة 
بين الانعزالية الطائفية والعبارة الايديولوجية ذات الطابع القومي . حسب تعبير خالدة أديب» 

تبنى العثانيون من الغرب أفكار الديمقراطية. أما المسيحيون فاتجهوا نحو القومية*"". 

كان هذا التحول مكنا سياسياً في الأطراف البلقانية واليونانية. حيث قامت دول 
جديدة بموجب رغبات أوروبية ومحلية قديمة - كانت كاترين. ملكة روسيا قُِ القرد الشامن 
عشرء قد اقترحت إقامة دولة يونانية ولاقى هذا الاقتراح تجاوياً وروي جيداً بينها تبنته 
القومية اليونانية على صورة ة «الفكرة الكبرى» أو «الهدف الأسمى» 103 مس أي إعادة 
انشاء الامبراطورية البيزنطية المسيحية. أما داخل أراضى السلطنة وخصوصاً في الأناضول 
والشام. فكان الأمر أشد أصعوبة, ولكن هذا لم يمنع نوق تخركات انفصالية. خصوصاً عند 
الأرمن. استعيض عموماً عن الحركات الانفصالية الفاعلة بتربية انعزالية أشرفت عليها 
الكنائس . وما زلنا حتى هذا اليوم نشهد نتائج هذه السياسات» خصوصاً في لبنان الذي يبدو 
أن حربه الأهلية أدخلته يجدداً في القرن التاسع عشر ‏ فقد كانت المذابح الطائفية في هذه 
الحرب. ومحاولة فرضي المجاتسة الطائفية على المناطى المفتتة. بالمذابح أو بالتهجيرء من 
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يفل 


السهات المهامة جداً لنشوء الدولة القومية في البلقان (ومنها اليونان). فقام في لبان في القرن 
التاسع عشر وعي طائفي جديد على انقاض المؤسسات التقليدية» مع انهيار الإمارة الشهابية 
الذي تزامن مع ازدياد سلطة الكنيسة المارونية على حساب الأمراء الإقطاعيين» ومع ارتباط 
المصالح الطائفية بالمصالح الاقتصادية. وعندما ع الحكم العثاتي المباشر بعد إلغاء الإمارة 
الشهابية عام 621١‏ واعيد الاعتيار إلى العلاقات الدنيوية على أسس إدارية غير مرتبطة 
بالطائفية» تداخلت المصالح الداخلية الداعية إلى دولة مسيحية لرعاية فرنسا والمصالح 
الخارجية. وأدت إلى التقويض النبائي للسلطة الإقطاعية وتديين القضايا السياسية. من هنا 
جاء نظام المتصرفية )١914 - ١875(‏ مكرساً الطائفية أماساً للتمثيل السياسي”"": وى) هي 
سنة الأمور هذهء تضافر مع ذلك إنتاج تاريخ جديد بعل من الموارنة فئة مكتملة ومستقلة 
مند البداية. أي أنه شكل أساساً لاختراع تاريخ قومي ومجتمع قومي . 

لم يتكلل هذا التوجه الأوروبي نحو رعاية وحتى خلق القوميات من الطوائف بنجاح تام 
في الوطن العربي. وكان موارنة لبنان موقع فلاحه الأكبرء مع محاولات ووعود لدى أشورني 
العراق ولدى طوائف أقل أهمية . والمرجح أن أحد العوامل الأساسية في هذا الأمر هو أن 
المجموعات الأقل تلقياً وقبولاً للتوجهات الغربية كانت الجماعات المدينية والمثقفة. خصوصاً 
تلك التي تثقفت ثقافة عثانية أو أجنبية بروتستانتية"". ولئن كانت هناك مواقم قدم أجنبية 
داخل الطائفة القبطية في مصرء حتىق حتى أن بعض الأقباط أخحذ بالكلام عن أهمل الطائفة 
بوصفهم أمة مستقلة سليلة المصريين القدماءء وصدرت عنهم صحف قصيرة الأجل مشل 
الوطن )١81/9/(‏ ومصر .)١8445(‏ إلا أن هذه كانت أقلية معزولة ضعيفة الأثر. بل ان 
الوجهة العامة في الطائفة كانت وطنيةء علانية. وقائمة في وضع صراع بين علمانني الأقباط 
والاكليروس القبطي . وتطور العلمانيون في علاقة مع الدولة بينها اختفت الإصلاحية الكنسية 
القبطية «في طيات بردة بطريرك واحد هو كيرلس الخامس (ت )١1417‏ الذي تولى الكرسي 
البطريركي لحوالي نصف قرن”". أما في الشام. ققد رأينا ما كان موقف الروم الأرثوذكس » 
ولعل ال مثال الأفضل على المثقف المسيحي كان بطرس البستاتي الذي سيق أن ذكرنا جهوده 
التربوية. والذي رأى في الرابطة العشمانية رابطة قومية - نسبة إلى مفهوم الأمة ‏ الدولة 
الحديث ‏ تتضافر مع الوطنية المحلية السورية. وكان هذا الجمع بين الوطنية السورية, 
والمواطنة العثمانية» الطابع الغالب على المثقفين السوريين المسيحيين. مثل فرنسيس مراش 
وأحمد فارس الشدياق وناصيف اليازجي وبطرس كرامة وغيرهم من الجيل الأول. وسليم 
عنحوري وأديب اسحق وفرح أتطون من الحيل الثاني. بل م تكن هناك نزعات انفصالية إلا 
عند موارنة جبل لبنان (والبعض من ساحله). ولم يكن الطابع الغالب على الخنطاب السياسي 
لمذه الفئة من المثقفين مختلفا عن الطابع العام للتقدميين العثانيين: من مديح للتنظييات 
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ل 


ومبدأ المواطنة الذي أتاحتهة, ومديح لدحت ياشاء للدستورية العثانية, وتالياً ترحيب 
بجمعية اللاتحاد والترقي بانقلاسا على عبد الحميد”" ., 


فليس» إذنء ثمة صلة مباشرة أو غير مباشرة بين العلمانية العربية والقومية العربية 
ذات الريادة المسيحية المزعومة. فلم تكن القومية العربية قد وجدت بعد. وعندما وجدت 
فلم تكن قائمة على تصور علمانٍ كما سئرى. ولا قامت على المثقفين المسيحيين إلا في بعض 
أطرافها ذات الارتباط الفرنبى. كدعوة نجيب عازروي إلى امبراطورية عربية من الفرات 
ودجلة إلى خليج السويس. التي بقيت دون أصداء”””. فلم تكن هناك صلة بين القومية 
العربية وبين العلانية» ولا بينها وبين الطوائف على نحو ضروري . ولذلك فعندما تنقل وقد 
هيئة الأمم في الشام عنام 4 مستمعاً إلى آراء الناس ومطالبهم. أجمعت الأكثرية على 
المطالبة بالاستقلال عدا الفئات المستتبعة مباشرة: أهل المذاهب الغربية من المسيحيين» 
والطائفة الجزائرية في دمشق ‏ أي أحفاد الأمير عبد القادر ورجاله"”"“. 


ولم تكن إلا قلة من المسيحيين الشوام النازلين مصر ‏ وذكرنا بعض من تردد بين الشام 
ومصر للتو ‏ معادية للدولة العثمانية؛ أو ذات نزعة عروبية. فكان سليم تقلا. مؤسس 
الأهرام. وجريدته عموماً. عثمانية. كذلك كان خليل مطران وجرجي زيدان. على الأقل في 
الفترة الأولى لمجلة الهلال. وكذلك كان أمر المسلمين المصريين: عبد الله النديم وأحمد شوقي 
وحافظ ايراهيم دل الدين يكن (القريب من جمعية الاتحاد والترقي). وعلىي يوسفف 
ومصطفى كامل”*". أما محمد عبده. فكان يعتقد بعدم جواز خروج العرب على الدولة 
العثمانية مع جدارتهم بالاستقلال؛ وعارض محاولة كرومر عام 1884 تعيين قاض أكبر من 
مصر بدلا من الأخذ بتعيين من السلطان””؛. وحث أحمد لطفي السيد في نص .يعود إلى عام 
0١‏ العرب على المشاركة الايجابية في الشؤون السياسية للدولة العثانية حفاظا على مقامهم 
في الدولة وعلى التآلف داخلها"”. وما انقطعت صلة مصر بالدولة العثمانية إلا عند اعلان 
الحاية البريطانية في بداية الحرب العالمية الأولى (فيٍ 4 )2 وخلع الخديوي 
عباس » وتولية الأمير حسين الذي لقب بالسلطان مكانه استكمالً لمظاهر الانفصال عن 
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خالا 


الدولة العلية» وبعد ذلك أصدر مجلس الوزراء قراراً بإلغاء وظيفة قاضي القضاة التركي . 
ورغم ذلك كانت مظاهر العداء لبريطانيا والتعاطف مع العثمانيين كشيرة:*""'. ولئن اعتير 
الوطنيون المصريون مثل مصطفى كامل الدولة العثمانية إطارا يحمي مصر من استفراد الاتكليز 
بهاء وبذلك ها هو بين النزعة العثيانية والنعرة الإسلامية, إلا أن الأسس الفعلية لدعوتهم 
قامت على فصل الرابطة الوطنية عن الرابطة الدينية» وعلى اعتبار مختلف بالنسبة إلى الأتراك 
المصريين عن لسار الذي أعطي للسلطنة العثانية"". 

أما ما أخذ على أنه بدايات القومية العربية عند عبد الرحمن الكواكبي وغيره» فهولم 
يكن في واقع الأمر إلا تخصيصاً للخلافة بالعروبة» كها سشرى». وحصرا لقيادةٍ الدولة 
الإسلامية 0 المسلمين. فلم يكن هذا بالخطاب القومي» بل كان خطاباً دينياً. وكان 
الهدف من أم القرى إنقاذ الأمة الإسلامية من التواكل وعقيدة الحبر وفتن الجدل في العقائد 
والذهول عن سسماحة الدين والمقابرية والشرك والتقليد وانعدام المساواة. وكان الحل المقترح 
قيام العرب ‏ بحكم خصاهم من دين وعصبية وانفة وحرص على الأخلاق - بأود الأمة” 
الإسلامية وقيادتها”؟"“. وقد هوحمت فكرة الخلافة العربية منذ وقت مبكر من مصطفى كامل 
وغيرهء باعتبار أنها دسيسة بريطانية"''“. ولم يكن هذا الأمر بجديد: إذ كان قد نوقش بجدية 
في فرنسا في منتصف القرن التاسع عشر إقامة خلافة عربية بقيادة الأمير عبد القادر 
الجزائري”*"©. وذلك في وقت كثرت فيه» كما رأيناء سيتاريوهات تفتيت الدولة العشمانية. ولم 
يكن في مصر من عادى الدولة العثمانية في أوائل هذا القرن إلا المقطم والمقتطف الموالتين 
ليريطانياء إضافة إلى يعض أصدقاء بلنت أمساظ . وم يكن الوضع ف الشام شديد 
الاختلاف. قلم يكن هناك لدى المسلمين أي أثر للترعة الحنسية العربية عدا عصبية 
والجنسية اللغوية»5*". الشبيهة يموتف المسيحيين المشار إليهم. ودون أن تتعدى هذه 
المجالات إلى أسس الحكم والسلطة وإلى الجنسية السياسية ودعوة الانفصال عن الترك9؛" ‏ 
حسب عبارة السيد رشيد رضا ‏ بل يبدو أن علماء ووجهاء الشام والعراق كانوا أكثر تعصباً 
للأتراك من الأتراك أنفسهم”'": فكانت المعارضة لعبد الحميد معارضة عثمانية جمعت 
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اتجاهات سياسية شتى لم يكن جامعها جامعاً علانياً» بأي شكل من الأشكال. بل التأم فيها 
ليبراليون وإصلاحيون إسلاميون. بل قيل ان جمعية الإخاء العربي التي قامت في استنبول في 
عه عبد الحميد انشئت شئت بإيعاز من الخليفة ليستعين بها على جمعية الاتحاد والترقي”*. فقا 

قٍِ معارضة عبد الحميد إذن. من القوى ما كان علمانياً ديمقراطياً. وما كان إسلامياً إصلاحيا 
معادياً للاستبداد داعياً إلى الاجتهاد على طريضة الشيخ محمد عبده. وذلك في إطار سياسي 
عنماني عضده رفيق العظم ورشيد رضا كا سانده عبد الرحمن الشهيندر وشكري العسلي 
وغيرهما من أعضاء جمعية النبضة العربية. وكان الكلام المشترك جارياً على الأمة العثمانية » ولو 
جري الكلام حول الشعب السوري ككيان لغوي واجتماعي داخلهاء دون أن يكون كياناً 
قوميا بالمعنى الذي يستتبع إقامة دولة خاصة به" تماما كا كان الأتراك الشباب المعارضون 
لعبد الحهيد ذوي اتجاهات عثانية ليبرالية أو إسلامية أو عاضدة لفكرة الخلافة. فيا كان 
الكلام ممكناً عن الأمة العربية كوحدة سياسية. وما كان ممكناً نشوء جمعيات كالعربية الفتاقء 
الا بعد عام ١4٠١‏ مع تسلّم طلعت باشا وزارة الداخلية» ومارافق ذلك من استبعاد الضبّاط 
العرب من المراكز الهامة». وتتريك أجهزة الدولة. وبدايات بروز النزعة القومية التركية 
البحتة . ققام حزب اللامركزية برئاسة رفيق العظم في القاهرة. والمنتدى الأدبي في استنبول. 
وجمعية الإصلاح في بيروت» وجمعية البصرة الإصلاحية» وكلها داعية إلى اللامركزية. واعتبار 
العربية اللغة الرسمية في الولايات المتحدة العربية: مع تأكيد الولاء للدولة العثانية - الوطنية 
العثمانية - الذي اعيد في المؤتمر العربي الأول في باريس عام ١41‏ وقد جمع الجمعيات 
العربية على اختلاف اتجاهاتها”؛". بل إن الكثير من الحركات العربية قامت على هوامش 
جمعية الاتحاد واسترقي. فقد انضم إلى الجمعية عدد كبير من المثقفين العرب في الشام وني 
العراق*؛", والأرجح أن صفوتهم انضمت إليها ولو كان من العير الجزم بالأسماء دون 
الرجوع إلى الوثائق العثشانية لعمل أصحابها على محوها من الذاكرة بعد الحرب العامية 
الأولى:'*"'. كان هذا الأمر طبيعياء فقد انتمى الاتحاديون الأتراك والعرب إلى الفئة عينها التي 
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أنتجتها ثقافة الدولة التنظيياتية» من ضباط ومحامين وغير ذلك. كما كان طبيعياً أن يفاوض 
قادة الاتحاد والترقي القياديين من المثقفين العرب كعبد الحميد الزهراوي بعد مؤتمر 2181١‏ 
وأن يعينوهم في مجلس الشيوخ ني استنبول وأن يستجيبوا لطلباتهم الداعية للتربية العربية في 
الولايات العربية (إحداث المدارس السلطانية العربية) ولتوظيف العرب في المناصب المهامة. 
وإناطة إدارة الأوقاف بالسلطات المحليةء وأداء العرب الخدمة العسكرية في مواطنهم”*". 
فكانت الثقافة السياسية فؤلاء العرب ولنظرائهم الأتراك ثقافة واحدة قائمة على الدولة 
التنظيمية. وعلى فكرة المواطنة العثمانية - وقد أنصف اثنان من القوميين العرب, الواحد 
شامي والآخر عراقي» ممن نشأ في هذا الجو. التاريخ عندما اعترفا بالقدرة التي مثلها الأتراك 
لهم في مثل فكرة الجامعة القومية وفي تلشحهم مها”*2. فكان الإطار العثماني ‏ وليس العربي 
عامة ‏ هو الجو الذي نشأ فيه تصور الاتحاديين وجل القوميين العرب آنذاك للعمل السيامي 
وإمكاناته وأطره واحداثياته. 


كان من الطبيعي للممسكين بزمام السلطة في الدولة العثانية التزوع نحو القومية 
التركية . فقد كان هناك أول التفتت الذي آلت إليه الدولة بدعوى القومية: اليونانية والأرمنية 
وغيرهما. ثم لا شك في أن الأتراك ‏ أو بالأحرى المتتركين بالثقافة وخدمة الدولة في القطاعين 
العسكري والمدنيء نتاج استنبول - كانوا الفئة الأكثر تماسكاً وثقافة وصلة بإدارة الدولة» وما 
كان التتريك النسبي للتربية إلا محاولة لإنتاج كادر إداري لجهاز دولة آخذ في التوسع السريع . 
وكان هذا التتريك في كل الأحوال نسبياء والصورة المتكونة لدينا عنه في الوطن العربي صورة 
مبالغ فيهار إلى درجة كبيرة. كان تتريك الإدارة بدوره نتيجة لمتطلبات المزيد من المركزية. 
وخضوقيا في أوضاع الحرب العالية الأولى التي اقتضت بطبيعة الحال مزيداً من 0 
المياشرة. إضافة إلى هيئة قيادية متواسكة عن طريق تربية وتجربة مشكركة. والواقع 
الانفصالية العربية م تعرف غوا فعلياً قبل الخرب ولا شك أنه من العناصر 00 ف 
استثارتها كانت السياسة البريطانية. وكانت هذه الاتفصالية العامل الحاسم في تحويل الوطئيين 
العثمانيين الأتراك إلى القومية التركية, إذ كانت الحركة الانفصالية العربية هي الامتداد 
الأقصى لسياسة «المسألة الشرقية» وادراجاً هافي عقر دار السلطنة. فاستصلح الاتحاديون 
خلال الحرب العلمية الآولى أحد المبادىء التقليدية الأساسية للدولة العثمانية ‏ وهي استثناء 
الرعية من مجال السياسة ‏ وتحولوا عن العثمانية الليبرالية إلى القومية السلطوية التركية التي 
كانت قد مهدت لما كتابات المفكر التركى الأول ضياء غوك آلبء الكردي الأصل الذي 
ارتبط بساطع الحصري برباظ وثيق: واختلف معه حول هذا الأمر بالذات في مناقشات 
وسجالات علنية كانت من أهم السجالات الفكرية السياسية في فترة ما قبل الحرب العالمية 
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الأول”*. فكان أن أحدثت الحرب العالمية الأولى في جهاز الدولة العثانية نزوعاً طبيعياً نحو 
مواقع دفاعية تحافظ على تماسك الذات» فكانت النزعة التركية تخصيصاً للوطنية العثمانية» إذ 
اختصت العنصر التركي» أو بالأحرى المتترك تربية في كنف الدولة العثمانية وأجهزتهاء 
والمسيطر على أكثر أجهزة الدولة تماسكا وهي القوات المسلحة. بمهمة تمثيل :فعبالح الدولة 
العثانية والدفاع عنها ضد القوى الأوروبية وضد الأعداء في الداخل» وأبرزهم القومية 
الأرمنية وعصيان أشراف مكة على السلطة العثمانية» إضافة إلى محاولات زعزعة أمن مناطق 
محورية ‏ والشام من أهمها. فكبان ان صار تحول في الرؤية السياسية العثانية إلى الملل 
والطوائف وكل الوحدات المتوسطة بين السلطة الدولانية والمواطن انعكس في تحويل هام في 
المفردات السياسية, إذ أخذت عبارة الملّة تطلق على مواطنى الدولة» الذين أصبحوا ملة 
عثمانية» بينها أشير إلى الطوائف بعبارة الجاعة. والفعة الإثنيّة بعبارة العنصر"”". فنزع عن 
الملل طابعها الااستتباعي الذي آل إليها من قرون من التاريخ العثشاني وقرن من التحصين 
الأوروبيء وانفتحت الديار التركية أمام تدخل أكثر حيوية من الدولة بهدف نزع الخصوصيات 
الطائفية وإقامة المواطنة على أسس علمانية كاملة ودون امتيازات, مما مهد لقيام الثورة الكمالية 
واستكمال التحرر الوطني التركي . وتتوج هذا الأمر بنظام الاتحاديين الذي ألغى الامتيازات 
الاقتصادية والقانونية مع بداية الحرب العالمية الأولى. ثم بتنحية البرجوازية التجارية الأرمنية 
واليونانية المسيطرة على الاقتصاد العثماني» وتفضيل البرجوازية التتجارية المسلمة التركية أو 
ال متتركة عليهاء. مبدياً بذلك تفه لما أسلفناه ه من أن أئ بر بالفتاضل والئل عل المطبيات 
وأهدافها كان إجهاض امكانية تحويل أعضاء الملل المسيحية إلى مواطنين في الدولة أسوة 
بغيرهم. وتقوفعهم في طوائف محمية»؛ في وقت طبّق فيه مرام التنظيمات التحديثي على 
الأغلبية. ١‏ 
كان التنكيل ببعض الوطنيين العرب خلال الحرب العالمية الأول. على قسوته. جَرْءًا 
من هذه العملية الدفاعية للدوله العثانية . فليس من شك أن اعدام الوطنيين العرب 5 
ببروت ودمشق (1917) - ومتهم عبد الحميد الزهراوي ‏ لم يكن عملا تعسفياً بالتهام: بل 
كانت هناك نشاطات محمومة معادية لدولة قِ حرب مع دول أخرى» وصلات شتى بسفارات 
أجنبية . وليس هناك ما يشير إلى وجود أكثر من عدد صغير من الناس في الشام ممن كان 
ناشطا ضد الدولة العثانية» بل يبدو أن السواد كان لا يزال على ولائه للدولة**2. فقد وازى 
تخصيص كيان الدولة بالجهاز المركزي - التركي أو المتترك حكما ‏ تخصيص الإسلام بالعروبة 
في خطاب سياسي انفصالي غير مؤيد لفكرة الجامعة الإسلامية. كما عند عبد الحميد الزهراوي 
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وغيره””". لم يكن الخطاب القومي العربي في فترة الحرب الأولى وا ضح المعالم منسق المسارء 
بل كان منضوياً ف الأساس حول فكرة الانفصال. دون أن 3 فيه انهاه واضح ٠ل‏ يرز 
الفكر القومي العربي فعلا إلا بعد الحرب وني الدولتين الاستقلالية العراقية والانتدابية 
السورية. ومن العسير فصل الناحية الخطابية السفسطائية البحتة في الخطاب العروبي خلال 
الحرب الأولى عن الناحية المفهومية الايديولوجية بالمعنى التام. فجاءت الدعوة إلى الانفصال 
العربي قائمة على الاعتراض على الاستبداد والتفرد من جهة. ونقد الاتحادينين باعتبار 
ازدرائهم الاسلام وتقديمهم السياسة على الشريعة وعللانيتهم. إضافة إلى خطاب مناقبي 
يخص الشريف حسين. حتى ف الكتابات التي ألفها المسيحيون *'". فجاء الخطاب السياسمي 
للانفصاليين في واقع الأمر خطاباً إسلامياء على شاكلة أم القرى للكواكبي . وكالكواكبي» 
فإن أشراف مكة كانوا على أتم الاستعداد لقبول دعم وحتى بعض أفكار - بلنت وكيتششر 
1621 وسايكس 59165 المتعلقة بالانفصال وإقامة خلافة عربية**'. وعلى الرغم من عدم 
ثقة رشيد رضا بالبريطانين» إلاأنه اتفق مع الشريف حسين عام ١415‏ على جملة من الأمور 
ومنها تسلّمه الدعم الماللي السنوي من شريف مكة**“. إذ كان قد انقلب على الاتحاديين بعد 
أن رفضوا عرضه لحم في استنبول عام ١408‏ بإنشاء دار للدعوة والإرشاد فيها«””". فأين 
العلانية من القومية العربية المضادة للأتراك العئمانيين, عندما يقول بيان الشريف حسين عند 
:إعلانه الانفصال”"" إن الاتحاديين أخلوا ب والرابطة الوحيدة بين السلطنة السنية العثيانية وجمييع 
مسلمي المعمورة, ألا وهي التمسك بالكتاب والسنّةو» فسمحوا للجنود المرابطين في مكة بالافطار قي 
رمضان». وسمحوا بالمساواة بين الرجل والمرأة في الميراث (وهذا لم يكن صحيحاً)؟ ومن ثم 
فقد أعلن الشريف حسين ان غاية انفصاله عن الدولة العثمانية «نصرة دين الإسلام» و «السعي 
لإعلاء شأن المسلمين» على أساس من الشرع «الذي لا يكون لنا مرجع سواهء ولا مستند غيره. في جميع 
الاحكام وأصول القضاء وفروعه. مع استعداد لقبول كل ما ينطبق على أصول الدين ويلائم شعائره من أتواع 
فنون الترقي الحديث وأسباب النهضة الصحيحة»6. لم يأتِ بيان الشريف حسين على ذكر العروبة. بل 
أعلن أن عصيانه على الدولة واجب ديني» وأعلن السيد رشيد رضا عند مبايعة الحسين ملكأ 
في 1517/٠١/5‏ في خطاب موجه إلى المسلمين. أن الإسلام دين حكمة عربي””". ثم عاد 
رضا وأكد ضرورة القرشية للخلافة في معرض دعوته لشرفاء مكة””" , دون أن يمنعه ذلك في 
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فترة لاحقة. تحولت فيها ولاءاته السياسية إلى الوهابيين المنتتصرين في الحجازء من ال هجوم 
العارم على الهاشميين لموالاتهم الانكليز في الحسرب الأولى ومناصرتهم اياهم على الدولة 
العثانية وتمكينهم من البلدان العربية*"'. فكان أن تضافرت الحرب والموقع الدقاعي 
والحصري للاتحاديين فيها ‏ ونشاط بريطانيا في جزيرة العرب على القضاء على إمكانية وجود 
خيار عربي واستقلالي. فيا كان الاستقلال إلا عملا حربياً. تحت حماية بريطانيا وفرنساء 
وبالرعاية العسكرية لحيش بريطانيا وتخايراتها بقيادة الكولونيل لورنس . 

بذلك قامت الحملة المدعوة بالثورة العربية الكبرى. وما زالت أعداد المشاركين فيها 
من عرب الشام والعراق غير معلومة. وليست معروفة الظروف الي أدت - عم إلى ترك الحيش 
العثاني والانضمام إلى العصيان الحجازي وحملة لورنس. خصوصاً أن أكثرهم كانت تربطه 
الروابط المهنية والسياسية والفكرية بالضباط الاتحاديين أكث بكثير من روابطهم مع عربان 
الحجاز وضباط المخابرات البريطانية:**'“'. كانت الثورة العربية الكبرى عصيانا مليا 5 أساسيية 
ومآله الأخير. كانت عصياناً بدعوى دينية. وكان العصيان ملي بالمعنى الذي أعطته القوى 
الأوروبية للملل العثانية ؛ أي أعا كانت حركة عربية؛ دون أن تكون حركة قومية عربية, 
ولا شك أن السذاجة السياسية طبعت كثيراً من المشاركين فيهاء إضافة إلى خيث بريطانيا 
وسوء نياتهاء والطموحات العشائرية المحدودة للهاشميين واستبعاد المسيحيين الشامبين 
مغه:". ولم تكن فكرة الدولة الملية الطائفية إبان الحرب العالمية الآولى وعقبها بضاعة سياسية 
انكليزية فقط. بل ساهمت ديماغوجية الانحاديين في جعلها ميداناً لإدارة الصراع السياسي 
والإسلامي . فكان أن صدرت خس فتاوى عن استتبول داعية إلى الجهاد عام .151١5‏ 
و سس الاتحاديون جهاز دعوة لنشر التنازع الديني. بل كان بيان جمال باشا إلى المصريين 
يتضمن الحث على العصيان ضد بريطانيا وتلبية دعوة الخليفة إلى الجهاد. ولئن لعب الاتكليز 
على الوتر نقفه وانطلاقاً من مكة وشرفائهاء فقد استدرّت السلطات الفرنسية فتاوى من جل 
علماء المغرب الأقصى وشرقائه. ومن سلطانه. إضافة إلى مشايخ الطرق ومفتتي الارائره 
تتهجم على القتوى العثانية وتؤيد فرنسا في الحرب. على أساس أن العثمانيين ليسوا في 
مصلحة المسلمين. فضلا عن فساد خلافتهم» ولأنهم ليسوا بقسرشيين ولكن في الوقت 
نقفسة )ع عمل الاتحاديون على الحد من السلطة الدينية ف شؤون الدولة. قفرت عام مدان 
جملة من الاصلاحات التي كان قد اقترحها ضياء غوك آلب. وأهمها إخراج شيخ الإسلام من 
الوزارة» ووضع المحاكم الشرعية تحت وصاية وزارة العدل بدلا من شيخ الإسلام» وإعادة 
تنظيم الأوقاف بعد نزع سيطرة شيخ الإسلام عليها ووضعها تحت وصاية وزارة خاصة 


(554) محمد رشيد رضاء الوهابيوز والححجازء أو نجد وحجاز (القاهرة: مطبعة المنارء 2)١*”44‏ 
ص 5١‏ -9كء وغيرها. 

(56؟) فارن ملاحظات: العظمة» مرآة الشام: تاريخ دمشق وأهلهاء ص 59١‏ وا"#؟,. 

(507) قارن ملاحظات: رضاء رحلات الإمام محمد رشيد رضاء ص 5660 . 


زفئفة نل عننع2 «عوعيع ذا اع وتقعمهع؟ ومةتصاناكن84 د5عل»رعه11325 نل عدو التامععد مماكوتكر 
,343-557.وع ,(1914 عرطووعععل) 80.29 ,8.أمنا رانصةاناكيا 7107106 


ناوا 


مستحدثة. إضافة إلى تحويل المرجعية الإدارية للمدارس الدينية من شيخ الإسلام إلى وزارة 
التربية”". فمهدوا بذلك الطريق أمام التوجيه النبائي للسلطة القضائية؛ والقضاء على 
ازدواجية السلطة التربوية.» فاصلين بين الخلافة (وشيخ الإسلام معها) وبين السلطة 
التنفيذية . وأصبحت الديلوماسية الإسلامية تحت سيطرة مصطفى كال الذي يبدو أنه كان 
الباعث على تأسيس جمعية الموحدين عام ١414‏ مكرسة للدعوة إلى خلافة مستقلة عن 
السيطرة الأجنبية”©. بعد أن كان قد برز على رأس حركة القوميين الأتراك الناتجة من سقوط 
الاميراطورية العثمانية في . كان مصطفى كال قد قاد المقاومة البطولية 
للجيش التركي دفاعاً عن استنبول في غاليولي ضد قوات الحلفاء (الحيش والبحرية 
الريطانيين أساساً) عام 19416 وبرز قائداً وحيداً للدفاع التركي عن محاولة بريطانيا وفرنسا 
توسيع الدولة اليونانية وتنفيذ مشروع الدولة الأرمنية على حساب الأرض التركية الأناضولية 
تنفيذا لبنود معاهدة سيفرء إذ قام يجمع ما تبقى من ايوش العثهانية ودحر اهجوم اليوناني 
الذي قام بمؤازرة الحلفاء؛ على غربي الأناضول انطلاقاً من أزمير (2)1977-14171 كما 
جابه بنجاح محاولات الجيش الفرنسي الزاحف من سوريا انشاء مناطق أرمنية في كيليكيا. 
وعندما احتلت بريطانيا استنبول في آذار 147ء انتقل مصطفى كال ومؤيدوه إلى أنقرة التي 
أعلنت عاصمة مؤقتة ومقراً للجمعية الوطنية (التي تأسست في 1970/8/7). هذاء بينما 
رَفضت بريطائيا الاعتراف بالحكومة الوطنية قي أنقرة» ونشط الخليفة وشيخ الإسلام » برعاية 
بريطانيا التى استعادت الخلافة بضاعة سياسية لهاء في التحريض عل انتفاضات 0 
ضد الحكومة الوطنية, وأفتى بإهدار دم مصطفى كيال في منشورات ألقت بها الطائر 
اليونانية, ثم خفضت رتبته من لواء إلى رائد في مسلسل عبثي مضحك مبك . ل 
أنقرة: فأصدر فتوى تدعو إلى تحرير الخليفة من الحجر الذي فرضته عليه بريطانيا. فيا كان 
من الخليقة إلا أن وضع نفسه تحت حماية بريطانيا وغادر استنبول على متن سفيئة حربية تابعة 
للبحرية البريطانية في 21477/11/11 جاعلا من هذا الموقع العائم نقطة المرجع لمسلمي 
العام . وكان رد الجمعية الوطئية على ذلك حث مجلس الشريعة على خلعه وتنصيب 
عبد الحميد مكانه بفتوى كانت آخر فتوى تصدر في تركياء مقابل تعهد خطي من الخليفة 
عبد الحميد باعترافه يسيادة الجمعية الوطنية وبتنازله عن السلطنة واقتصاره على السلطة 
الروحية”"». وانتهى الأمرء كما هو معلوم؛ بإعلان الجمعية الوطنية الجمهورية منتصف ليل 
157/1١/80 - 4‏ وانتخاب مصطفى كيال 2 هاء ثم إلغاء الخلافة في ١471/7/1‏ 
وطرد الأسرة العثمانية في تركيا وإلغاء هيئة الأوقاف والشريعة كاتقانيت تركيا من اخططادت 
هدفت إلى تفتيتها وإضعافها وإلحاق تاريخها بمصير المشرق العربي الذي كانت فكرة الدولة 


(4"؟) بقامةط قطة]1' لمة ,415416.مم ,برعاس 1 جا «كجهايعع3 زه تمعصممماعبو8 ع1 ,وععاءع8 
.39-40.جم ,(1985 , للفدظ تمعقنع1) 1876-1924 ,ررلعاأة2) نرت زه نتطعدهط1 لمعضتاوط 4اجم أماعه5 11:6 


زفكضة 74-5 . جح , ,كقة 001187 اكد ا[ علا تزه عدء لم4 11:6 «لعأطبجءكع4 «ربهات! ,ععصويا 
١07؟)‏ بالأمه 11 ج11 هاله تمهاتما) لامعمء1 زه سعالا أعناها1 4 نع 7لا كععم] وععاه 1 ,طتلع 
02.01 


اهيل 


الإسلامية علباً على تبعية حركته السيئسية للسياسة البريطانية» تلك الحركة التى كانت الفقاعة 
الآخيرة فيها مبايعة الشريف حسين خليفة في شرق الأردن بعد إلغاء الخلافة العشمانية بأيام» 
واحتذائه مخطط أم القرى بإنشاء مجلس شورى الخلافة من ٠١‏ عضواً: 17 من الحجازيين» 
من افئودء 7 من السودانيين. >" من بخارىء. ” من ججاوهء وواحد من كل من المغرب 
والشام وتركيا وأفغانستان وداغستان””"”". والمعلوم أن الخليفة جسين بن علي تنازل عن موقعه 
لابنه على في تشرين الأول من العام نفسه. وان علي بن الحسين تنازل عن الخلافة؛ وما 
كانت أيام إلا واحتلت القوات السعودية مكة. دون معارضة من بريطانيا. 

م يكن إلغاء الخلافة وما ترتب عليها في النهاية من دولة علمانية في تركيا أمراً مر دون 
تعرجات» بل كان نتيجة نضال سياسيى راجعنا للنو مكونا أساسيا فيه هو المكون الوطني. 
كانت الجمعية التأسيسية تموجٍ بالاختلافات: وكانت فيها قوى واتجاهات سياسية وايديولوجية 
شتى. حتى أنما أصدرت قرارا بمنع المشروبات الروحية ولعب الورق والطاولة عام ١517١‏ 
وكان في الجمعية طائفة من الإسلاميين الذين عارضوا إعلان الجمهورية باعتبارها مفهوما 
ملحدا وشيوعياء كم نص دستورها على اعتبار الاسلام دينا للدولة”""2. ومهدت لإلغاء 
السلطنة (وكانت قد الغيت مع إعلان الجمهورية وقبل إلغاء الخلافة) بنص فقهي وضعه 
علماء أنقرة والأناضوا ل يستخدم الأساليب الاحتجاجية الإسلامية التقليدية للتدليل على أن 
الخلافة ليست إلا نوعا من الوكالة الشرعية عن الأمة. فلا تورث ولا ينخلع يموت صاحبها 
وكلاء الدولة؛ ولا تسوغ ملكية الأراضي أو هبتهاء كما دللت على أن تنصيب الإمام لا 
يكون إلا للمصلحة العامة, وان هذه المصلحة يمكتها التهام والاكتمال بتأسيس حكومة. 
وبيّنت أخيرا أن الخلافة بعد عهد الخلفاء الراشدين ما كانت إلا سلطنة مذمومة وحكومة 
مردودة شرعاً. ولا مجال للتردد في تقييد حقوقها وواجباتهاء ما جعل من الممكن تفويض 
واجبات الخلافة وحقوقها إلى فرد واحد أو مجلس أمة؛ فجازء إذن. فصل السلطنة ‏ أي 
السلطة الدنيوية ‏ عن الخلافة". استصلحت الجمعية الوطنية التي فوضت العلاء كتابة 
هذا النصء إذنء تراث الإصلاحية الإسلامية الذي سيناقش في الفصل القادم كمرحلة 
انتقالية بين الخطاب الترائي في الحكم والخطاب الحديث الذي تم تحويله إلى حقائق سياسية 
وايديولوجية ملموسة بإلغاء الخلافة التي استنفدت نفسها كليا بانضممها إلى أعداء الوطن 
ولكونها علامة على النظام الملل الذي كان من ثوابت السياسات الأوروبية - وخصوصاً 
البريطاية ‏ لمدة قرن. 

وجاء بعد إلغاء الخلافة سلسلة من القوانين التي أصبحت علي على تركيا الحديثة. 
استندت هذه القوانين إلى ثلاثة أرباع قرن في توسيع نطاق سلطة الدولة على القانون والكربية 
والمجتمع . وشكلت غلبة الدور السياسي للدولة على الأدوار الأخرى التي كبحت امكانات 

زثقفة .83-84.مم ,لط رمعصدي ]1 

ز(فقفة 456-47 لوق ,8ه4.مم ,تزعاما 1 مذ 77ركاجهلناءء3 إه نازع تجرماعسع2 1 ,ج5ععاء8 

(/87) النلافة وسلطة الأمة. ترجمة عبد الغنى سني بك (القاهرة: مطبعة الفلال» 1174)): ص 4 - 
عل ةك 5" لل 4" اق روذأه-66. 


يفن 


تحقيقها الشمول الذي استتبعته المفاهيم السياسية للقرن التاسع عشرء التي ناقشناها في هذا 
الغصل. فجاءت الدولة الكيالية تحققاً للدولة الحديئة المستقلة التي حاول العثمانيون إقامتها 
على امتداد القرن التاسع عشر في مواجهة مقاومة أوروبية إصلدة ( (التي حاول عبد الحميد على 
وجه التحديد تحقيقها بأساليب لم تعد ملائمة للعصر). قالغيت وزارات الأوقاف والشريعة. 
واغلقت المدارس الدينية بتوحيد نظام التعليم» والقيف الأحكام الشرعية ني كل المجالات 
يتوحيد التشريع والقضاء. ولول تلغ عقود التكاح الؤأسلامية» الي بقيت ممكنة بعد إتمام عقد 
الزواج المدني لمن أراد. والغي حق الرجل في الطلاق الذي أنيط بالمحاكم وتبعا للاسس 
قانونية حضاريةء كا كما الغي تعدد الزوجات» ولو لم د يسمح للنساء بالانتخاب إلا عام 1*4 . 
ثم مُنعت الطرق الصوفية وكل التجمعات القائمة علي أسس دينية أو طائفية ومنعت الدعاية 
ضد العلمانية عام 1455. وأصبح الدستور علمانياً عام 84؟14., ولولم ينص على علمانية 
الدولة إل عام 1١‏ ثم فرض على المدرسات والطالبات السقور. الريك زوجحات 
موظقي الدولة بحضور ر الاحتفاللات الرسمية مع أزواجهن سافرات. في عملية مثاقفة يعقوبية 
سريعة, تضمنت أيضاً المنع من لبس العائم وغيرها من «الثياب الغريبة». 
ثم استكملت إجراءات إنشاء أسس المجتمع الحديث بالانفصال بالغ الحدة عن أي 
صلة مع العرب الذين ارتبطوا في أعين الوطتيين الأتراك بنظام بائد هو الخلافة من جهة. 
ويالفئة التي طعنت الدولة العثانية من الخلف خلال الحرب العالمية الأول من جهة أخرى. 
برجم القرآن إلى التركية 1 147 بعد معارضة بالغة الضراوة", والزم المؤذنون بالأذان 
بالتركية من عام 2.197١‏ ثم أخحذ عام 4 بالأبجدية اللاتينية بدل العربية التي منع 
استعماطها*") + اتقرع هذا الأمر أيضاً في الحساجة إلى خلق تميز عن الماضي استطاع موجبه 
الأتراك أن يتكونوا كأمة. فقد رأينا أن الأمم ليست خالدة بل تقوم مع الدولة القومية, 
وكجميع الأمم في طور التكون السياسي . ابجع ذلك خلق أساطير تاريخية . ولئن لم يكن 
التيار الطوراني قويا في تركيا بل كان ذا منشأ آسيوي أوسط ‏ إلا أن مصطفى كال أيد 
موصوعتين «تارمحخيتين)» هما اختراع الأتراك (قي دوريهم السومري والحتي ازعو مين) الكتابة , 
وابتكارهم الكلام والكلمة المنطوقة”*”“. كما استتبع تحقيق التكون القومي أمراً وحشياً وسم 
كل القوميات البلقانية» وهو «تبادل السكان»: فطرد من تركيا إلى اليونان بعد حرب 1١95١‏ 
77 بين ١,7‏ وه ٠١‏ مليون يوناني تمن سكن الأناضول منذ أكثر من ألفي عام. بين) طرد 
من اليونان إلى تركيا 1٠٠,٠٠٠‏ تركي . واتبعت الدولة سياسة تتريك بالغة النشاط لغير 


(74) لحجج المخالفين. وأكثرها يدور حول فصل الأتراك لأنفسهم عن الإسلام. انظر: مصطفى 
صيري . مألة ترجمة القرآن (القاهرة: المطبعة اللفية, .)١781‏ 
(77/0) كان قد سبق لأحد أبرز مفكري عصر التنظيمات. وهو طاهر منيف )11٠١  1870(‏ ان دعا 
عام 1817 إلى إلغاء استخدام الأبجدية العربية بدعوى كونها عائقاً أمام التعلم ومسؤولياتها بالتاللي عن الأمية: 
195.م ,لإععطسه1 جا سكت جهلبعع5 [ه امعمرمماءبه2 186 .وععارع8 


بكلا -اعل8 لمقطعن88 تمزه 1920-1955 ,لزع طويدا مأ صداكا قمة كع لعزلوط» ,حماكيج1 عى أروسامدم 
81-2.مم .(1957 .ممكدمال! تععقطمع دوء0) بعلا عا( قجه اجرماو] ..ل» عوط ومد 


لال 


الأتراك لغة من السكان الريفيين (كان سكان المدن قد تتركوا لغوياًء على الرغم من احتفاظ 
الكثير منهم بلغاتهم الأصلية؛ كالعربية أو اليونانية): العرب والأكراد والتركمان وغيرهم . 
واعتباراً من عام 2194174 لقب مصطفى كيال «أتاتورك»» أي أبا الأتراك. 

كانت الكمالية تعبيراً عن انتصا ر سياسي داخلي. استبع محولات اجتماعية وفكرية 
أساسية, للفئة المثقفة الجديدة التي أنتجتها الدولة التنظيماتية العشمانية: قكان جل أعضاء 
معية الاتحاد والترقي الفاعلين ‏ وكان ذلك الجو الذي نشأ فيه مصطفى كال ومؤيدوه ‏ ممن 
ل يرتبط بالدولة إلا برابط الثقافة السياسية الدولانية. دون الانخراط في العمليات الاجتماعية 
التي عطلت من مسيرة التنظيهات واعاقتها: ضباط الجيش. الأطباء؛ والمدرسين. خفلوضا 
أتراك الأطراف الذين نشأوا في المركز (أي في حضن الدولة ومؤسساتها التربوية). وجلبوا 
معهم القومية النامية في الاطراف. خصوصاً البلقانية منباء وهذا ما يعلل أهمية مدينة 
سالونيكا حيث نشط الاتحاديون (ومصطفى كيال وساطع الحصري) نشاطاً بالغاً. وكان مع 
هؤلاء أتراك المركز الذين اختاروا حداثة الدولة على الارتباط الاجتاعى المعطل لاء وغير 
الأتراك المنتركين بفعل الدولة وتربيتها. فكان ان تحوّل أولئك كلهم إلى مركز فرض على ما 
أصبح في ما بعد يُعرف بالشعب التركي الخروج من زمانية استتباعية كانت ستقضي عل 
كيانه. إذ كانت قائمة بموجب توازن القوى الدولي لفترة الحرب وما بعد الحرب الأوللى. 
والاندراج في زمانية استقلالية على الرغم من مشيئة القوى الأوروبية: والدخول في الحداثة ..٠‏ 
الاجتماعية والفكرية من هذا الباب. وفي انقطاع أكيد مع القوى الاجتماعية والفكرية 
والايديولوجية التى أدت إلى الهزيمة. وإلى التفتت الذي كان أبرزه كسر الجبهة الجنوبية عن 
طزيق تعاون الفاشسين والاتكليز: فكان ان.شباعدت المائكة الندبية لكثر من الأتحناديين 

فاعليتهم الثورية وقابليتهم الانقلابية. شأنهم شأن أكر القوى الطليعية في التاريخ . وكان 

الفصل بين الثورة الكمالية والعصيان الماشمي فرقاً بين القطع مع الدولة المليّة الذي استكمل 
بالعلمنة التامة للدولة. والسلوك بموجب المنطق العالمي هذه المللية. والتوجه نحو نظام 
كولونيالي رعى نشوء فكر قومي عربي علاني. دون أن تتمكن الدولة العربية الاستقلالية. 
اللييرالية أو الاشستراكية. من تنفيذه إلى القدرالذي يكفي لقطع الصلة مع القرون الخالية 
بالمللية والاستتباع : استتباع الطوائف؛ والملل» والعشائرء ما يتعارض والأسس الاجتماعية 
للديمقراطية والرقئ والتقدم . ولعل من أفضل الشهود على أهمية القدوة الكمالية وفحواها 
التاريخي الممكن الذي ما زلنا معشر العرب هاربين منه. تأبين أحد كبار إسلاميي هذا القرن 
مصطفى كهال. في نص واضح الرؤية التاريخية منصف الروحية ولو صيغ بلغة ومفردات قد 
لا تكون مستساغة اليوم 8 عبد الحميد بن باديس في الشهاب بتاريخ 
+ علد وفاة مصطفى كيال ما يلٍ: 

«في السابع عشر من رمضان المعظم ختمت أنفاس أعظم رجل عرفته البشرية في التاريخ الحديث. 
وعبقري من أعظم عباقرة الشرق, الذين يطلعون على العالم في تختلف الأحقاب فيحولون يحرى التاريخ 
ويخلقوته خلقاً جديداً . ذلك هو مصطفى كبال. بطل غاليبولي في الدردتيل وبيطل سقاريا في الأناضول وباعث 
تسركيا من شبه الموت إلى حيث هي اليوم من الغنى والعز والسمو. وإذا قلنا بطل غاليبولي» فقد قلنا قاهر 
الانكليز. أعظم دولة بحرية الذي هزمها في الحرب الكبرى بشر هزية لم تعرفها في تاريمها الطويل. وإذا قلنا 


كنا 


بطل سقارياء قلنا قاهر الانكليز وحلفائهم من يونان وطليان وافرنسيين بعد الحرب الكبرى وُجليهم عن أرض 
تركيا بعد احتلال عاصم_تها والتهام أطرافها وشواطئها. وإذا قلنا باعث تركياء فقد قلنا باعث الشرق الإسلامي 
كله . افمنزلة تركيا التي تبوأتها من قلب العالم الإسلامي في فرون عديدة هي منزلتهاء فلا عجب أن يكون بعثه 
مرتبطا ببعثها. لقد كانت تركيا قبل الحرب الكبرى هي جبهة صراع الشرق إزاء هجمة الغرب ومرمى قذائف 
الشره الاستعماري والتعصب النصراني من دول الغرب. فلما انتهت الحرب وخرجت تركيا متها مهشمة مفككة 
تناولت الدول الغربية أمم الشرق الإسلامي تمتلكها تحت أسماء استعرارية ملطفة ؛ واحتلت تركيا نفسها واحتلت 
عاصمة الخلافة وأصبح الخليفة طوع يدها ونحت تصرفها. . . لكن كمالا الذي جمع تلك الفلول المبعثرة فالتفف 
به اخواته من أبناء تركيا البررة» ونفخ من روحه في أرض الأناضول حيث الأرومة التركية الكريمة وغيل ذلك 
الشعب النبيل وقاوم ذلك الخليفة الأسير وحكومته المتذاعية وشيوخه الدجالين من الداخل. وقهر دول الغرب 
وني مكدمتها انكلترا من الخارج». ثم أضاف ابن باديس. في اشارة إلى معرفة واقعية بالتاريخ 
وبالأحوال ف تركياء ان موقف مصطفى كال من الإسلام جاء نتيجة لحال الخليفة وشييخ 
الإسلامء بل و «الأمم الإسلامية التي كانت تعدّ السلطان العثاتي خليفة لها. . . فانتقضوا عليه ثم كانوا في 
صف أعدائهم وأعدائه؛ ومتها من جاءت من [الأصحٌ : مع] مستعبديها حاملة ة السلاجف فثار مصطفى 
كيال على المسلمين «وقال للأمم الإسلامية عليكم أنفسكم وعلى نقي. لا خير في الاتصال بكم ما دمتم 
على ما أنتم عليه. فكونوا أنفسكم ثم تعالوا نتعاهد ونتعاون كما تتعاهد وتتعاون الأمم ذوات السيادة. أما 
الإسلام ققد ترجم القرآن لأمته التركية بلغتها لتأخذ الإسلام من معدنه. وتستقيه من نبعه. ومكتها من إقامة 
شعائره. فكانت مظاهر الإسلام في مساجده. و مراسمه تتزايد في الظهور عاما يعد عام حتى كان المظهر 
الإسلامي العظيم يوم دقنه والصلاة عليه»”"". الم يلغ أتاتورك الدين,. بل فصله عن الحياة العامة 
وأتاح لشعائره القيام» وضرب من رام التوسل به للسياسة والسلطة. ولإقامة سلطات ثقافية 
واجتاعية تنتقص من سيادة الدولة وتعمل على تاكلهاء فكان في إبعاد الخلافة ومتعلقاتها ‏ 
المؤسة الدينية - عن بجال التشريع عصرنة له في زمان لا يحتمل الغيب والمفاهيم اللاتاريخية 
5 القانون. تحضوضا قٍ عصر سريع التحول» حديد الوجهة التارحية . وكان قٍِ إبعاد هذه 
المؤسسة عن مجال التربية والثقافة مجحاراة لحذه الوجهة التي لا تحتمل الدين وغيبياته أسساً 
مقبولة للمعرفة ولا للعلم. فكان ان جاءت العلمانية الكمالية انخراطاً تام في الزمانية العالمية 
ما لا ببح للغرب الامبريالي الاستمرار في المحافظة على تفوقه الثقاقي بيه الأطراف على 
تخلفها الثقافي والفكري والعلمي. بل والأخلاقي. وجاءت الكمالية وعلمانيتها في لحظة تاريخية 
نادرة» نجحت فيها في الاختبار الوطني والعسكري واستطاعت الانخراط في الكونية في وقت 

سبق استقرار النظام الكولونيالي الجديد الذي تلا الحرب العالمية الأولى. والذي كان فاع ف 
الوطن العربي الذي فاته قطار تلك اللحظة. بما يوافق متطلبات التفوق الشامل ‏ الاقتصادي 
والسياسي». والفكري والثقافي - بغياب الاستقلال السيابي. والعلانيسة قي شؤون المجتمع 
والثقافة. وسشرى في الفصول التالية كيف أتيحت الفرصة للمؤسسة الدينية, بمؤازرة 
سياسية» أن تكبح التوجه العالمي لمجتمعاتناء وأن تنجح إلى حد كبير في إجهاض مشروعنا 
التحديثي الحضاري الكسوني الباعث على النبضة؛, بل أن تحاول الانقضاضن عليه في تركيا 

(1191) عبد الحميد بن باديس. كتاب آثار ابن باديس. إعداد عمار الطالبي (الجزائر: دار مكتبة الشركة 
الجزائرية للتأليف والترجمة والطباعة والتوزيع والنشر. [د.ت. ]). ج 4؛ ص 17١‏ 16 . 


يل 


التْصّلالشالت 
تحولات الفكرالشئوية المشنعة 


عاينا في الفصل السابق الثقافة الجديدة ‏ أو المثاقفة الكونية ‏ التي داهمت الوطن العربي 
والديار العشمانية بعامة في القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين. قرأينا كيف جاءت 
محولات نظم التربية والقانون. ويوادر التفتح على إمكانية التحول السياسيء إضافة إلى 
تحولات الحياة الاجتاعية في مظاهرها الأكثر وضوحاء كالزي وغمط السكن والمواصلات 
والعمل ووجود الأجانب». لتُحدث شروخاً أسامية في البنى الثقافية والعقلية القديمة, ولتؤدي 
إلى وعود بالرفي لم يتم لها كامل التحقق. بل ظلت متفاوتة الاكتهال والانتشار جغرافياً 
واجتماعيا . وكان ذلك بسبب قصور امكاناتها الذاتية المادية وغبرهاء والضغوط الأجنبية. 
نفلا عن المقاومة من الفئات المحافظة الناقلة المدافعة باستاتة عن مواقعها السابقة. 
كالمؤسسة الدينية . 

قاقت دولة ارات ذولة قات :قد غات حاية المصرية ولا كات استارا ذا 
سبقها. بل قامت في ظروف انقطاع أكيد - مع ماضيها: انقطاع اقتصادي أتت به الرأسمالية 
العالمية التي حددت التخلف والتبعية غطأ لمعاصرة اقتصادات هذه الدولة. وانقطاع اجتماعي 
كرك على فوات بنى إنتاجية مدينية وريفية قضت عليها التحولات الاقتصادية في المرن 
التاسع عشرء ولو لم يتم استيعامبا في إعادة تشكيل بنى اجتماعية جديدة. وانعطافات ثقافية 
مثلت بأوضح أشكاها في انزواء الثقافة الدينية ‏ على اتساعها المستمر ‏ على هوامش الثقافة 
الرسمية التي تأسست على الثقافة والعلوم الأوروبية التي كانت المدارس والمطبوعات الدورية 
مستودعها وجهاز توزيعهاء والتي جعلت رعاية الدولة ها من منطوقاتها أقوالاً مُلزمةء فضلا 
عن ارتباطها البين بمصادر بالغة لوطتو للامتياز والمقدرة. أي بأوروبا. قامت هذه الثقافة 
الجديدة في تضاعيف الدراسة التقنية. وكانت بنت زمانهاء القرن التاسع عشر. فجاءت 
وضعية, تفاؤلية؛ نفعية. مناسية للبيروقراطية الجديدة التي قامت بموجبها وأحذت ببعض 
مفاهيمها قِ اصلاحاتها القانونية والسياسية أخذاً عملي دون أن يتكامل ذلك في إطار 


١5 


ايديولوجي واذ ضح المعالح يمكن أن نطلق عليه عبارة «اللإيديولوجيا التنظيياتية». فجاءت هذه 
الأفكار في سياق ا بناء العقلانية الإدارية دون أن تكون قائمة على أسس نظرية. سياسية 
أو اجتماعية واضحة. في المقابل. استمرت مع هذه العقلانية الإدارية الجديدة عادات تسلطية 
للدولة جعلت من بعض الأفكار الوضعية ‏ كالهندسة الاجتاعية ‏ أفكارا بالغة الحاذبية لكبار 
الموظفين. إذ هي تفيد السيطرة المركزية التامة على على التحول في مجتمع لا طاقة خاصة به. بل 
كانت الوضعية والسان ‏ سيمونية البالغة الأثر في التنظيمات والنظم المصرية الحديدة. من 
الاتجاهات التى تبنت الهندسة الاجتماعية فيها عجاً لتحويل المجتمعء ورأتا فيها السبيل 
لإعادة ترتيب المجتمعات المضطربة» اضطراباً تسببه الثورة في أوروبا”' أو يبه «الشرق» في 
الشرق. 

كانت هذه الأفكار الجديدة من الإلزام لدرجة أنها أصبحت معيار قبول المقاهيم القديمة 
أو نبذها. بل أصبحت السلطة الثقافية والعقلية الجديدة تقابل السلطة المعرفية التى كانت 
للدين. حتى أن الإسلام اضطر. كما سنرى. إلى الخضوع لتحوّل هام في سبيل استيعاب 
هذه السلطة الجديدة الناسخة في الواقع التاريخي والعقلي لسلطة نصوصه وتراثهء بينما لجأت 
المرجعية الإسلامية, في الآن نفسه. إلى «الأفكار الفرنسية» لصياغة مفاهيمها السياسية 
. المحررة لأصحاببها من سلطة المراتب البيروقراطية العليا. 


من هنا كانت حركة العشمانيين الشباب. وشكلها العربي: الإصلاحية الإسلامية. 
ولكن الصياغة التحديثية للمرجعية الرمزية الإسلامية لم تكن الوحيدة بين الصياغات النظرية 
المتكاملة لعصر التنظيمات. فقد قام في الفترة نفسها تيار علماني صاب يأخذ من العلمانية 
الضمنية لدولة التنظيهات مشروع انخزاطها في الكونية صوانا لتنظير مطابق للأوضاع التاريخية 
التي أدت إليه دون انزياحات زمنية ودون الشعور بضرورة الارتهان لأوزار الماضي الغيبي 
المستمر في الحاضرء ولو كان هذا الارتهان رمزياً أو موهماً بالرمزية. كان إدراك العلمانيين 
عصرهم إدراكاً مطابقاً لوقائع العصر ووجهته التاريخية العامة. ولو كان هذا الإدراك يرتبط 
بشبكة معقدة من العلاقات مع الوتائر المختلفة للتحول الذي كان مخاضرا له. هي وتائر 
اجتماعية مختلفة ومتباينة حسب المنطقة والطبقة والفئة والقرب أو البعد عن استنبول أو 
القاهرة. وحسب التدرج في نظام التعليم التابع للدولة؛ وما ارتبط بها من وتائر تحول ثقافية 
وعقلية. وفي الحالتين. كان المثقفون الجدد الذين تكلمنا عنهم قٍ الفصل الماضي . العلمانيون 
متهم واللإصلاحيون الإسلاميون. ٍ مضامين أفكارهم نتاجاً لكونية ثقافتهم . ولتوسلها 
مفاهيم كانت دارجة في عصرهم بمعناه الكوني . 

ومن نافل القول إن هذه المضامين المفهومية كانت مضامين أوروبية أولاً وآخراً. أما 
الصياغة, والمرجعية التاريخية والرمزية, والنتائج الاجتماعية والسياسية والثقافية. وححتى 


)١(‏ نما سرعءمعاعة لماعمد 10 اأمعءغتلمط صرمع؟ عومكعوط عط 300 ممسرنة-امتد5» ,رععللوللا امعطم 
عق لتتاطتة)) مومصناط «رعلواط رأبمظ ما و18 أمءناتاوط زه عودنعصصا +75 ..لء ,وعلووظ لإممطامم 
.334-6.مم .(1987 ,كوعوط )زوع لون عو ل طسوت :.5وة1ا 
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العقلية المثرتبة على الطاب السياسى, النبضوي في أساسه. فهى الأمور التى اختلفت 
وحالت. في ما يخصٌ الاصلاحية الإسلامية. دون الانخراط في الكونية على نحو يكفل لها 
الارشاد والاتساق والمصداقية. بل وتلبية الوعد النبضوي الذي قامت من أجله. أما 
الكومبرادورية فكانت ممارسة اقتصادية وسياسية ولم تكتسب طابعاً نظرياً أو فكرياً. 


أولا: بين التطورية والسلفية 


خلاصة القول إن مختلف الاتجاهات الفكرية التي برزت في ظل الدولة التنظيماتية 
استندت إلى معالجة حملة من المسائل التأمت حول إشكالية النبضة. تشكو الدراسات العربية 
المعاصرة لهذا الموضوع من عدة إشكالات عطلت إمكانية فهم تراث النبضة هذا والتمكن من 
وحدته التاريخية على الرغم من ظهوره بمظهر المنشطر إلى فكر يدعو إلى التماهي التام مع 
أوروباء وإلى برهة نكوص تتوسل الاحتماء بالرمزية الإسلامية”'. ولولا مساهمات عبد الله 
العروي ووضاح شرارة. ومساهمات أكثر جزئية لعدد قليل من الدذارسين والمفكرين العرب 
الآخرين. لبقي فهمنا الفكر العربي الحديث أسير التبسيطات والتشويبات التاجمة عن الأهواء 
السياسية المباشرة وعن الوصفية الأكاديمية الابتدائية:» ناهيك عن الاعتقاد بأن تأمل الأشياء 
التى عاشت تجربة الهامشية والتبعية”. 

ولا شك أن السمة الأساسية التي طبعت الخطاب النبضوي لنهاية القرن التاسع عشرء 
وهذا أمر بميزها إيجابيا عن النبضوية المستجيبة لذوق نهاية القرن العشرين التي مندخل في 
بعض أمورها في الفصل اللادس. هو استنادها إلى التطورية التفاؤلية للقرن التاسع عشر 
التي اقترنت بالوضعية والداروينية. أما الوضعية التطورية, فلأما تفيد اندراج النبضة في 
سياق موضوعي يفيد شيئاً من الحتمية الطبيعية إلى ترفي الأمم. وأما الداروينية؛ فلأنها 
حسب مفهوم مبسّط لتنازع البقاء مستفاد منباء تؤدي بدورها صورة طبيعية «علمية» لافتراس 
الأمم بعضها البعض بدأ في عصر الهجمة الامبريالية على الدولة العثهانية وغيرها من الديار 
الشرقية . 

تب محمد عبده ‏ كما تبنى شبلي الشميّل: ‏ المخطط الكونتي لتطور المجتمعات عبر 


)١(‏ نزكي تماماً الملاحظات الني أبداها في هذا الصدد: عبد الإله بلقزيز «مقدمات لتحليل الخطاب 
السياسي العربي: الطاب التهضوي والأطر المرجعية.» المستقبل العسرب » السنة ؟1ء العدد “؟١‏ (أيار/ مايو 
4). ص 24-5 و17. 

زفة لدسوذج متاز حول دراسة مفهوم النبضة ق العام الثالث» ولسير أسطورتها ووضعها في سياقها 
التاريعهى. انظر : عنهه1 اما «متنمء تدعفده1آ [ه مومعوع2 مرا هائه 10 071 #/0 ةادا ,.لء متطوه1 .©. لا 

عي ا .(1975؟ بعقبده11 .طبظ مقط تتطاعطط) 


(5) شبلٍ الشميّل: تعريب لشرح بخثر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العام العضوي ‏ 
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أطوار ثلاثة وأطر عديدة. فوجد عام 1881١‏ أن للوجود الانساني ثلاثة أدوار متنامية. يتسم 
أوها بالوجود الطبيعيء والثاني بالوجود اللاجتماعي ٠‏ والشالث باللياسة. «فالمرء يوجد ساذجا 
فطرياً يلتمس الغذاء والمبيت وسائر الحاجات الطبيعية مما تصل يد إمكاته إليه. لم يدفعه الحرص على الذات إلى 
حفظ التوع وتلجئه كثرة الحاجات إلى طلب الإعانة. فيتألف ويجتمع ويصير مدنياء ثم يتقدم في هذه المرتبة 
,فينظر في شؤون نفسه ويهتم بألحوال جنسه. فيصير سياسياً. وهو الإنان المدني الكامل الحقوق والواجبات)» 
ويفوض من جتمع عليه الكلمة كالخديوي والنظار الكرام «الذين اختارتهم الأمة بإرادة ذلك الأمير 
العلي الشأن»”“. بذلك استصلح عبده التطورية بما هي سياق موضوعي يشير إلى حركة ا 
الاتجاه. تتدرج من الأدى إلى الأرقى » في سياق النظم الاجتماعية , كما استصلحها على صورة 
خاصة به في مجال تاريخ الأديان. جرياً على ما كان متداولاً في عصره من تصور للدين 
وللتربية . وخصوصا عند هربرت سبنسر 5060067 11675651. الفيلسوف التطوري الذي زاره 
عبده خارج مدينة لندن وترجم كتابه في التربية (دون أن ينشر هذه الترجمة). فرأى عبده أن 
التطور الدينى يواكب التطور الحضاري والاجتماعى, إذ تتماشى السلطة القاهرة المستندة إلى 

قوة مع الدور البدائي للإنسان. وتؤدي صورة السلطة والنوف من الموت بالخيّلة إلى 
تقديس الأصنام القائمة على الحس والمرتهنة به وعبادتها. 


ثم يتطور الإنسان إلى دور النبوة التي تأتي عندما تبلغ البشرية من النضج العقلي ما 
يقوتها على التعرف إلى المصالح والمضار. وأخيرا يستأنف الناس. في المرحلة الثالشة. حقيقة 
النبوة الى أضاعوها باتباع وخطوات شيطان الرئاسة والانقياد لغوايات ادكه “. ولم يكن سياق 
التطور الثلاثي المراحل مقتصراً على تاريخ البشرية الديني بعامة. بل كان ينطبق على تاريخ 
الأديان التوحيدية كما جاء في رسالة التوحيد. فارتفعت هذه من دين قائم على أوامر وزواجر 
وطلب الطاعة المطلقة؛ في إشارة من عبده الى اليهودية؛ إلى دين وجداني مخاطب للعاطفة (في 
المسيحية)؛. ومخاطب للعقل (في الإسلام) الذي يشرك العاطفة وإياه في الإرشاد إلى سعادة 
الدين والدنيا". 


وم يكن عبده وحيداً في اتباع النظرة التطورية إلى الدين التي وضعته - ومنه الإسلام - 
في سياق تطور تاريخي موضوعي مساوق لترقي البشرية ومماهٍ للرقي والصواب. فقد رأى 
السيد حمال الدين" ان أوهام الإنسان ترقت برقيه في المعقولات. فَعَبّدَ الإنسان البدائي 


- وإطلاق ذلك على الانسان (الاسكندرية: مطبعة جزيدة اللحروسة؛ .)١888‏ ص( ح ‏ ط). و مجموعة 

الدكتور شبلي الشميل. ؟ ج. ط ؟ (القاهرة: مطبعة المعارف. .)111١‏ صن 48-806 

(5) محمد عبدهء الأعمال الكاملة. جمعها وحمّقها وقدّم لها محمد عبارة. © ج (بيروت: المؤسسة العسربية 
للدراسات والنشر. 19175 191/5). ج ١ء‏ ص 7737 . 

() المصدر نفسه. ج 4. ص 568 .51١‏ وقارن ج ١ء‏ ص 5417-3541 . 

(0) المصدر نفسه؛ ج 7 ص 458 - 500 . اقتبس محمد رشيد رضا هذه الفكرة في: حاورة المصلح 
والمقلد (القاهرة: مطبعة مجلة المنار. .)١774‏ ص5 7, 

(4) سليم عنحوري. سحر هاروت (دمشق: المطبعة الحتفيةق ؟8١/‏ 60ه1). ص /1ل9١.‏ 
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خسائن الموجودات كالحجر. ثم ترفى فعبد النار فالسحاب والأفلاك. حتى توضل إلى عبادة 
الأمور المنزهة عن الكم والكيف. ولكن كانت لموقف السيد جمال الدين خصوصيات ستتطرق 
إليها في ما بعد. إلا أنه اندرج في سياق تطور تاريخي موضوعي أتاحته النظرية التطورية 
التاريخية التي كانت عماد ثقافة القر التناسع عشرء ووافق ما كان سائداً في الفكر العربي عند 
عبده أو علي يوسف أو غيرهما"". 


جاءت الأديان وتطورت. إذن. تع لوتائر تطور البشرية. أي أن التوقيت الإلمي 
للاهام والترسالته جاء تابعاً للسوقيت العلاني. الأرضي. وجاء الدير ن شعوراً فطرياً بوجود 
تحلوقات غيبية متعالية على العالم: إذ إن الاإنسان «حيوان ناطق متدين بالطبع''. بل طرح أحد 
الاصلاحيين الإسلاميين فكرة إمكان إدراك البهائم بالفطرة ما يتعدى ما هو مشاهد وبحرب». 
بحيث تدرك مباشرة وجود الخالق والرازق"". ووجد فرنسيس مرا (185- 141/7) 
في نض سنتعرف إلى أهميته ني سياق لاحتي أن التدين ميل غريزي يفيد حفظ النوع, 
كالتناسل'"". فجاء ارتباط الدين والإدراك الديني الغيبي شأنا قائ) بموجب الطبيعة». دون أن 
يشير هذا الاستصلاح الديني للتطورية إلى منشأ هذا اللزوم الفطري ودواعيه. 


فلئن أشار العلمانيون العرب. جريا على ما كان متداولاً في عصرهم من تاريخ 
الأديان. إلى أن الدين ناجم مباشرة عن الخوف ‏ الخوف من الموت. والخوف من القوى 
الطبيعية القاهرة والمجهولة التي ينتج الدين من التضرع لها5*. فلم يتناول عبده أو غيره هذا 
الأمر في سياق الكلام على الدين أو على الشاريخ . بل لم يكن الدين ولزومه إلا من أسواب 
اللطف الإلحي والرحمة والربانية واختيار الله لدع . وتلك فكرة اعتزالية ى! هو معلوم. 
استصلحت لناسبتها التطورية التي اكتسبها عبده وأقرانه. دون أن تكون قائمة على النظرية 
التاريخية العلمانية للدين. ودون أن يكون استنادها إلى النبوة ومفهوم الرسالة إلا مفهونا 
مضافاً من خطاب ديتي آخر خارج عن خطاب التاريخ . وكان ان استصلحت فكرة ضرورة 
الدين للمجتمع استصلاحاً آخر كانت له نتائج أبعد في الفكر السياسي والاجتاعي العربي. 
فصار الدين من ضرورات المدافعة عن ذات اجتماعيه مهندّدة» وأصبح علامة على عصية 
دينية هي كالعصبية الجنسية في «جمع الكلمة وتوحيد الوجهة وطلب الغلبة بتلك القوة لمن خالقهم فيها»» 


(8) فهمي جدعان. أسس التقدم عند مفكري الاسلام في العالم العربي الحديث (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر. 4/ا19) ضص ١19/7 ١١097‏ وغيرها. 

. 587 عبدى الأعيال الكاملة. ج 1. ص‎ )٠١( 

)١١(‏ عبد الحميد بن باديس ؛ كتاب آثار ابن باديس . اعداد عمار الطالبي (الحزائر: دار ومكتبة الشركة 
الجزائرية للتأليف والترجمة والطباعة والتوزيع والنشرء [د.ت.])؛ ج 5 ص 55 . 

»)1845 فرنسيس مرّاش. شهادة الطبيعة في وجود الله والشريعة (بيروت: مطبيعة الأميركان.»‎ )١١( 
.15 - 19 ص‎ 

(15) الشميّل: تعريب لشرح بختر على مذهب داروين في انتقال الأتواع وظهور العالم العضوي 
وإطلاق ذلك على الإنسان. ص (ح). و بجموعة الدكتور شبلي الشميّل؛ صن ١4‏ . 
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حسب قول السيد جمال الدين©. فكان التعليل الأخلاقي للدين» بأنه وازع يكبح النفوس 

عن الشهوات ويعمل بذلك عل انتظام أمور المجتمع”*"'. مقدمة لازمة لخطاب سياسي 
مضوي رومانسي. قومي الطاك 0 نغيا ف أوساط العثيانيين الشياب - وتجده خصوصاً في 
المساهمة الغزيرة لأكبرهم أهمية وأثراء نامق كبال (178145- 7184848" ومثله السيد جمال 
الدين التمث الإسلامي الأمن 5 ثم أصبح ذلك التعليل الأخلاقي من مرتكزات النظرية 
القومية التركية عند ضياء غوك آلب”'. يعود بعد ذلك بقوة في الأفغانية الجديدة القائمة في 
يومنا هذا. 


استصلح هذا الخطاب السيامي مبدأ آخر من المبادىء التي د نسِبّت إلى الدارويئية. وهو 
مبدأ تنازع البقاء مطبقاً .على المجتممع والسياسة. علياً بأن داروين نفسه أحجم عن هذا 
التطبيق. بل ان الداروينية الاجتماعية ليست داروينية بأي معنى صارم. بل هي استصلاح 
على درجة كبيرة من الفجاجة لمساهمة لامارك في نظرية النشوء والارتقاء البىي أكدت توارث 
الخصائص كك من البيئة في الاستمرار بالتكيف مع البيئة. فكان ان قام الفكر القومي 
اليميني في أوروبا. والفكر العنصري (ومن أساطينه غوستاف لوبون 508ع] 2:6]ون6© الذي 
تولّع به المثقفون العرب جيل بعد جيل). باستصلاح فكرة تنازع البقاء من أجل الإعلان عن 
. فكرة البقاء للأصلح . والمماهاة بين الصلاح والقوة . واقترح السيد حمال الدين أن الإنسان لا 
يختلف عن الحيوان أو النبات أو الجاد في التتازع على البقاء «فالقوة مظهر الحياة والبقاء. والضعف 
مجال الخفاء والفناء. . . ولا تظههر وتتعين القوة إلا بإضعافها لغيرها وتسخيرهاء*". وفسّر الشيخ محمد 
عبده آية #لولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الأرض» من سورة البقرة» بالقول 
ان هذا الأمر ومن السئن العامة وهو ما 5-0-7 في هذا العصر بتنازع البقاء ويقولون ان الحسرب 
طبيعية في البشر لأتها من فروع تشازع البقاء العامة. . . ويظن بعض التطفلين على علم السنن في 5 
البثري أن تنازع البقاء الذي يقولون إنه سنة عامة هو من أثر الماديين في هذا العصر وإنه جور وظلم. . 
تخالف فدي الدين ولو عرف من يقولون [كذا!] هذا معنى الإنسان أو لو عرفوا أنفسهم لا قالوا ها قالوا» . َ 


)١5(‏ جمال الدين الأفغاني. الأعمال الكاملة لجال الدين الأففاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
تحقيق ودراسة محمد عمارة (القاهرة: المؤسسة المصرقية العامة. [د.ات.]). ص ؟51. 

(15) المصدر نفسه. ص .148-11١‏ و1171 -1798. ومرّاش. شهادة الطبيعة في وجود الله 
والشريعة. ص 7 

)1١(‏ حول فكر ونشاط نامق كيال. انظر : 12 ##كنموافءء5 زه انع ماع26 786 .كعطمعظ نعمتلا 
كلععنء) 776 .ستلعدلظآ أقعد5 لمع .209-222.مم .(1964 .كوع:2 بوالكرع حلطلا الأناعاة تلدع عتممكا) وعاراة 
جمماععمم8 ,كمعل1 أمعتئامط أكزعاجها 1 ]0 المتقوع ]عله آآ عطا دا جلنااك فر :1 أعنا11:0 انهاجره01 عياه 7 0 

-10.مقط .(1962 .دوعر واأكرع نازولا مماععمر2 :. ل لآ مماععسصوظ) 0.21 توعلوية5 لأمأامع 0 


207 2 .نط1 .وعطمع8 


(18ا) :هعفاع !) 1876-1924 .صامعاة 6 عرض زه أطودهة1 أعءتقاوط همه امعو5 18 .قاعوط قطة 1 
.6 لمة .42 .29.مم .(1985 .لالظ 


- 119” الأفغاني. الأعبال الكاملة مال الدين الأفغان مع دراسة عن الأففان الحقيقة الكلية. ص‎ )١19( 
15 


الانتخاب الطبيعي و وبقاء الأمثل» فإنه ومن لوازم ما قبلهء فإنه تعالى يقول إن ما قطر عليه الناس من 
مدافعة بعضهم بعضاً عن الحق والمصلحة هو الماع من فساد الأرض أي هو سبب بقاء الحق وبقاء 
الصلاح»” "". ولما كان الحق والصلاحء أي الإسلام. ليس هو المذهب السائد. ترتب على 
ذلك د 0 5 في نص 0 محمد عبده اقتراناً خطابياً بحتأء أو إن شئت 


وفي جميع الأحوال. فإن استصلاح الاصلاحية الإسلامية لما تحرف بالداروينية 
الاجتماعية جاء مشروطا بمفأهيم الداروينية الاجتماعية , ولو ا مذ الخطاب شكل التعليق على 
الآيات القرآنية . فلم تكن تلك الآيات إلا مناسبات لربط مرجعية فكرية غربية أكيدة 
بمرجعية رمزية هي اللإسلام 335 بالقرآن . فجاء خطاب الإصلاحية قُِ عالمين ومن عالين. 
واندرج في شرطين دنيويين» الواحد فكري. والآخر اجتّاعي وسياسيى. فجاء خطاب السياسة 
علانياء إذ ليس الدين فيه إلا جماع الفضائل. فهو لا يختلف في توصيفه الاجتماعي عما جاء 
في العروة الوثقى من أن «الفضائل هي مناط الوحدة بين الخيئة الاجتماعية وعروة الاتحاد بين الآحاد. تميل 
بكل منهها إلى من يشاكله حتى يكون الجمهور من الناس كراحد منهم. يتحرك بإرادة واحدة. . . وان شئت 
قلت إن الفضائل في عالم الإنسان كالجذبة العامة في العالم الكبير [ما يحفظ انتظام الكواكب]. . . حتى تمت 
حكمة الله في وجود الأكوان وبقائها: كذلك شأن الفضائل في الاجتماع الإنساني, بها يحفظ الله وجود ال 
إلى الاجل المحدود ويثبّت البقاء النوعي إلى أن يأتي أمر الله2”". وليس تدخل العناية الإلهية هنا الا 
بموجب الطبيعة المسبقة للهيئة الاجتماعية. بل الواضح أن هذا التدخل شأن مقحم به في 
خطاب اجتماعي وسياسي, لأسباب عقيدية لا تندرج في أسس هذا الخطاب. فليست لحمة 
الخطاب لحمة دينية. بل هي لحمة علانية مناطها الوحدة الاجتماعية . وليس التدخل الربان 
بمختلف عن تدخل الصيانة للآلة التي تناولناها في كلامنا حول تطور العلوم في أورويا. فالوحدة 
الاجتماعية التي يجري الكلام عليها. في العروة الوئقى أو عند فرح أنطون”'' أو عيد الحميد 
الزهراوي7”'. هي وحدة سياسية. أي وحدة قوة وفعل مجردء تتم بالتثام القوى الأخلاقية 
والقوى العدوانية وتضافرهاء وتفضى في هذا الالتكام إلى وحدة قادرة على الدخول في علاقات 
قوة مع ما حوها من وحدات ممائلة. أي وحدات قوة وفعل. ولا شك أن في هذا سر جاذبية 
ابن خلدون للسيد جمال الدين. وللشيخ محمد عبده. ولعبد الحميد الزهراويء بل ولجل 
معاصريبم. فجاءت الأخلاق المفضية إلى ثقوية الانتماء. والفضائل العامة؛ من مقومات 
الإلتحام الجنسبي أو الديني. وكانت الفضائل مناط البقاء للأمم . لذا كان الجهاد لا كا روب » 


(0) المنار. السنة . العدد 55 ١٠١(‏ شياط/ فراير 18407), ص 474 - 2.4786 وهذا النتص ليس 
في: عبد الأعبال الكاملة. ج ص /٠١‏ حيث ينبغي أن يكون موضعه. 

(11) جمال الدين الافغاني ومحمد عبدهء العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى. ط ؟ (القاهرة: دار 
العرب. 4م45١).‏ ص 54 59. 

(10) فرح أنطون. وصوت من بعيدء» الجامعة. السنة 5, العدد ه .)١905(‏ ص 1856. 

(7) جدعان». أسس التقدم عند مفكري الاسلام قي العالم العربي الحديث. ص 515, و737. 
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فهو إرجاع الخلق إلى الحق:''. وقد اشترك الأتراك مع العرب في اعتتاد هذه النظرة الأخلاقية 
والإيثارية الى الوحدات التاريخية - الاسلامية عند السيد حمال الدينء وإلى الأمة التركية عند 
ضياء غوك آلب" 


هكذاء إذنء تقوم الأمم بالمجد. بقيامها على الأخلاق. وبعروة #كل خني الي يمثلها 
الانماء امل فتكون الديانة التي تتبناها الأمة عنصرا لاحاً ها والمقوم الأساسي لقيامها 
كقوة» ذلك أنه لو اهار هذا البنيان واستدعت. . . طبيعة الوجود الاجشاعي أن تسطو على 
.هذه الأمة قوة أجنبية عنها لتأخذها 20000 يتوقف النموذج الافتراسي عند هذا الحدء 
فإن «كل أمة لا تمد ساعدها لغالبة سواها لتنال منها بالغلية ما تنمو به بنيتها ويشتد به بناؤها فلا بد يوما أن 
تقضم وتضمحل ويمحى أثرها من ببسيط الأرضص. ان التغلب في الأمم كالتغذية في الحياة الشخصية. ٠‏ . وليس 
من الممكن أن تحفظ قوامها وتصول على من يليها لتختزل منه ما يكون مادة لنرائها إلا أن تكون متفقة في تحصيل 
ما تحتاج إليه هيئتها»””"2. ما الدين إلا مقوم في هذا العالم الوحشي المرسوم على نموذج العلاقات 
الامبريالية» أي أنه ليس ديانة بقدر ما هو انتاء اجتماعي . وليس التعصب الديثي إلا 
كالتعصب للجنس - ولو كان أطهر منه وأعم فائدة - «فهو روح كل مهبطه هيئة الآمة وصورتها وسائر 
أرواح الأفراد حواسه ومشاعره»» فإن ماتت هذه السروح يضعف التعصب و «تبطل هيئة الآمة وان 
بقيت آحادهاع*" ., 


وتتحول العصبية عن الدين أو الجنس إلى «الميل إلى المعاني والشوق إلى الكمالات» في إطار 
تموذج بيولوجي للامةء تتألف فيه طبقات الناس تبعا لنموذج يحاكي أعضاء الجسم. وتلتثم 
بفعل قوة حيوية تقوم به9". 


ليس هذا النموذج تموذجاً دينياً بأي معنى من ال معاني» وقؤمدة ادمع فكر أواخر القرن 
التاسع عشر وبادٍ بوضوح في تصور شبلي الشميل للمجتمع' 0 وهو للم يكن تضورا تقليدياً 
ترائياء ولو وجدنا قٍ نصوص العروة الوثقى وعند مؤلفيها الكثير من المفردات العائدة إلى 
العلوم الطبيعية الإسلامية: كالحيولى والمزاج والعقل والقوة الغضبية وغيرها. ولكن على الرغم 
من ذلك. ليس بوسعنا أن نحمل هذا الخطاب على الوجه الذي تفيده هذه المفاهيم في 
ارتباطهاء أي في إطارها المرجعي الأصلي . ذلك أن خطاب العضوانية الاجتماعية السياسية 


(4؟) انظر: الأفغاني وعبده, العروة الوثقي والثورة التحريرية الكبرى. ص 4 1٠١‏ و 211-170 
والأفخاني. الأعبال الكاملة لجمال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكليةء ص .1٠١‏ وا47 . 

فيه 1 ,1876-1924 ,«اأدعفةة) عنرت2 له ا#أعننه 1 امعتاتاوط هه أماعمى 756 ,قاعوط 

(55) الأققاني وعيده. المصدر نفه. ص 177. 

(737) المصدر تقسهة. صن 95. 

(78) المصدر تقس ص 54١-1١‏ و410. 

(19) علي شلش (عقق). جمال الدين الأفغاقي. سلسلة الاعمال المجهولة (لندن: رياضي الريس للنشرء 
,.)١‏ ص 4لاء وقفارن: الأفغاني وعيده. المصدر نفسهء ص”” وغيرها. 

(0*) وضاح شرارةء حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين (بيروت: دار الحداثة. 
)4 ص 37. 


الملا 


هذالم يكن منتشراأً في قم. ولا ني بغداد القرن العاشر. بل في استنبول وباريس والقاهرة 
وبيروت القرن التاسع عشرء وأي تأويل لا بد أن يتم بموجب القراءة الممكنة لهذا الخطاب في 
مواضع انتشاره. وكان هذا الخطاب الرومانسي المقترن بإيديولوجيات اليمين الأوروبي. هوما 
شكل صوان ومستند إطار المقهوم النفعي للإسلام الذي يحمله الخطاب الاجتماعي للنبضة 
عند الإصلاحيين الإسلاميين ‏ الخطاب الذي اندغم عند علي يوسف بالتطو رية. فأصبحت 
لامم المفترسة (يكسر الراء) هي الأمم الأصلح والأرقى". 


ليس الشيوع الواسع النطاق للفكر اليميني الأوروبي في الفكر السياسي العربي أمراً 
مدركاً في الوطن العربي””. ولا غرابة في الأمر. فإن اليساريين العرب هم الذين أشاروا عادة 
إلى مصادر فكرهم الاوروبية - دون اليمينيين» لكي مره الجدد. أعضاء 
اليمين الديني الذي غالبا ما جهلوا ارتباط فكرهم المثين بالفكر الأوروبي . فالأكيد. هو 
الأصنذاء الرومانسية القومية 5 فكر نامق كيال الراجعة قٍٍ النهاية إلى هردر قِ أواء 0 
الثامن عشر”". والأكيد أن السيد جمال الدين عزا فساد الفرنسيين إلى فولشير وروسو والشورة 
الفرنسية وكومونة باريس تماماً مثلم) عزا فساد العثمانيين إلى مصلحي عهد التنظييات!". 
وخلاصة الأمر هنا أن اليمين القومي والعنصري في أوروبا توسل الاستمرارية التاريمخية 
والطبائع الثابتة للأمم أساساً وبنى عليها نظرية في السياسة والمجتمع. وأن مفهومي الثبات 
واااستمرار هذين أقاما فاصلا بالغ الحدة بين الأمم. بين داخل هو ذاتية كاملة. وبين 
خارجء على النحو الذي سنراه في خطاب التفرد والأصالة الذي نعالجه في الفصل السادس 
من هذا الكتاب. وهذا ما نشاهده في خطاب السياسة الإصلاحية الإسلامية في العروة 
الوثئقى وغيره من النصوص . فأق هذا الخطاب. في ظروفه التاريحية. دفاعياً سجالياً في المقام 
الأول. وأق أيضاً محافظاً. يرى في العمل السياسي. في المقام الأول. محاولة تراص وجمع 
دفاعية محافظة ترى في السياسة «حفظ الثيء بما يحوطه من غيره2"*'6. وكانت مرجعية ذلك الخطاب 
آنية راهنة. لا علاقة للدين بهاء قائمة على وضع ناسبت فيه المفاهيم اليائية عقر 
الامريالية مولح الدفاع عن النفس ضد الامبريالية. فاستصلحت استصلاحاء وقلب سلبها 
اججاباً وايجابها سلباء فا فأصبح الآخر الأصليٍ ‏ وهو الأمم | المستعمرّة الشرقية ‏ ذاتاً ايجابية 
وأصبحت الذاتٌ الأصلية ‏ الأمم الأوروبية موضوعاً شَلياء ولو كانت المفاهيم القائمة منه 


(1) جدعان, أسس التقدم عند مفكري الإسلام في العام العربي الحديث. ص 744 - 746. 
(؟") كان رئيف خوري امعناءاً. انظر: رئيف خوريء الفكر العري الحديث: أثر الثورة الفرئسية في 
توجيهه السياسي والاجتياعي (بيروت: دار المكشوف. ,)١44#‏ ص 147 191. 


(*"1) زه مالم عتامصعههاط ع[ نا بزهيا3 4 تنأعننه: 11 «عامه 0 واعلاه! زه كائة ري 776 ,هالعدالا 
335-6.مم ,كهءك! أهءتاأاوط طكاعاءها 1 


(4*) الأفغاني, الأعيال الكاملة لجال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. ص 1١1١‏ 
3 
(4”) عيده, الأعبال الكاملة, ص .68٠‏ 
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وفيه هي الي سمحت عبذا القلب. وصارت العلاقة مع الكونية علاقة فصل وَردٌ وممانعة 
شاملة شمول الغرب وشمول الكونية» وصارت العلاقة مع التاريخ الذاتي علاقة ارتجاع 
واستثناف ووصل . وجنحت الحلول الخطابية جتوحاء فهاحمت العروة الوثئقى الثقافة الجديدة 
القائمة على الصحافة والتربية. فلم تر نتيجة لها إلا تقليد الآخرين وإزالة «الوحشة التي قد 
يصون بها الناس حقوقهم ويحفظون ببا استقلالهم». ورفضت التربية الحديثئة ليس بسبب 
مفاهيمهاء بل لعدم انتسابها إلى الأمة وعدم مشاكلتها لطباعها ولجريماتها عن منابت 
أخرى”". وأصبح النسب وصحة الانتساب أو «الأصالة؛ معيار السوية والصواب ومرشد 
الأمة نحو مكامن القوة في آن. فإذا كان الشرقيون غير متدبرين لعواقب الأفعال, يغلب 

عليهم الخشع والحسد والظلم والغدر واستعباد الضعيف والتظاهر بالكبر والعظمة ما جعلهم 
رون بلادهم””, وإذا أ صبح المسلم «دحجة الكافر على كفره» حسب ما ورد في رسالة للشيخ 
محمد عبده خلال إقامته في 0 فلا يكون الحل إلا بالرجوع إلى مكامن القوة 
والاسترشاد بمامضى , بل وبعث ما كان . ذلك أن والذي يحكم به العقل الصرينح ويشهد به سير الاجتماع 
الانساني من يوم علم تاريخه إلى اليوم أن الأمم الكبيرة إذا عراها ضعف لافتراق الكلمة أو غفلة من عاقبة لا 
تحمدء أو ركون إلى راحة لا تدوم أو افتتان بنعيم يزول» ثم صالت عليها قرة أجنية؛ أزعجتها ونبهتها 
بعض التنبيهء فإذا توالت عليها وخزات الحوادث. وأقلقها آلامهاء فزعت إلى استبقاء الموجود ورد المفقسود؛ ولم 
تجد يُداً من طلب النجاة من أي سبيلء وعند ذلك تحس بقوتها الحقيقية وهي ما تكون [الآ] بالشام والتحام 
آحادهاء وأن الإلهام الإلمي والإحساس الفطري والتعليم الشرعي ترشدها إلى أن لا حاجة ببا إلى ما وراء هذا 
الاتحاد وهو أيسر شيء عليهاء”” . 

ينسب خطاب النبقة هذا مسألة مكامن المنعة والقوة داخل ذات الأمةء لا إلى 
الأسباب الأرضية التي عرزى إليها الضعف. بل إلى «الإلهام الإلمي والإحساس الفطري والتعليم 
الشرعي». فيكون تشخيص الاحتلال واقعياً والإرشاد نحو المستقبل خطايياً: فالنهوض لا 
يكون إلا بالخطابة الي تحذّر وتذكر بالأيجاد. حسب قول السيد حمال الدين”“» بل وحسب 
فعله. فيبدو أن تدريبه لمريديه في القاهرة لم يكن قائيأ على شروح فكرية عقلية؛ بل كاد 
يهدف إلى إستخراج قوة حية تسري إلى النفس فتحركها إلى العمل»”". ويأتي الإسلام مؤشرا فرداً 
على مكامن المانعة والمدافعة, والفاعل الأول في الحلول الخطابية الحامشية التارمخية: فيصار إلى 


(5”) الافغاني وعبدء. العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى» ص ١7‏ - 198,. 

(07) الأفغاني. الأعيال الكاملة لجال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغان الحقيقة الكلية. ص 94 
وحمة- ةة. 

(8؟) عبدى الأعبال الكاملة. ج 1. ص 691. 

(9) الأفغاني وعبدهء العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى,» ص7 . 

(40) شلش (محقق)؛ جمال الدين الأفغاني» صن .2١‏ 

(11) عباس محمود العقاد. محمد عبده؛ سللة اعلام العرب؛ رقم ١‏ (القاهرة: المؤسسة المصرية العامة 
للتأليف والترجمة والنشرء [د.ت.]). ص .١56‏ 


اختزال معضلات تطور ورفي جتمعات واقتصادات وثقافات ونظم, سياسية يكاملها إلى 
انقطاع ذات مستمرة مع ماضيها وانفتاح حاضرها على خارجهاء فيرقض. . التعليم والتثقيف با 
هما مكمئان من مكامن الإصلاحء ويرنو الاصلاحي إلى الرجوع إلى الأصول ونبذ اليدّع9“, 
فيضع أمام مريديه وحمهوره تموذجا ماضياً للقوة هو الدولة العربية الإسلامية؛: ويفترضها 
مشاكلة لنموذج الغرب القومي الشامل أمامه في واقع يومه. ويوهمه بإمكانية استعادة النموذج 
البداثي المعاد تشكيله على وجه معاصر سندرس معالمه في القسم اللاحق من هذا الفصل. 

فيقفز الأإصلاحي البوضي على التاريخ ووقائعه وشروطه وعلله. ولا يعود يرى في الانحطاط 
إل أمراً وارداً طارئاً لا مداخل له لجوهر الذات الإسلامية. بل انه ليس إلا نتيجة ة لبدع 
أدخلها على الإسلام الزنادقة والأعاجم الذين مثلهم المتصوفة في عهد الإصلاحية 
الإسلامية2“7. وهكذا يصار إلى تشكيل التاريخ على هيئة ناسوتية عتطم :مهم معطامة تزاح 
بها أصالته عن مكانها لدواع عدوانية خارجة تآمرية» عاملة على امهدم لانتيائها إلى الخارج 
المخرب. فيتركب التاريخ كالآن من نقائض داخل وخارج . ذات وعرض ٠»‏ أصيل وطارىء. 
كل منبها مشكل على صورة الأمم الغربية:» ولو تلخص الطرف الذاتي الأصيل الحق في علامة 
هئ الاسلام وعلى ما كان في بدايته». فيصير العمل السياسي الموضي دعوة إلى الاعتصام 55 
العروة الوئقى ‏ وليس على المصلح الا استثارة الكامن والتغلب به على التاريخ وقواه. ذلك 
أن «جرثومة الدين متاصلة في النفوس بالوراثة. . . فلا يحتاج القائم بإحياء الأمة إلا إلى نفحة واحدة يسري 
نفئها في جميع الأرواح م9 


كان لا بد من ترجمة هذا القهم النفعي للإسلام إلى سياق أو سياقات تتجاوز ترتيل 
اسمه والتبجح بماضيه في حاضر مظلم . فكان النبضويون الإسلاميون أصحاب مشروع 
سياسي واجتماعي وفكري . تطلب تحديات واستلزم الاندراج في سياقات حية, والإجابة عن 
أسئلة فعلية. فلا يكفى الرجاء بأن يكون القرآن هو السلطان”. ولا يكفى وصف الغرض 
البعيد لجمعية العروة الوثقى «اعادة الحكم الإملامي وهداية الدين, إلى ما كان عليه من 
الطهارة والعدل والكبال في العصر الأول»"*. بل ليس كافياً استدعساء السيد جمال الدين لمثال 
لوئر للجزم بأن كل تحول تاريخي يجب أن يتم بحركة دينية”". فكان لزاماً على الإصلاحيين 
النبضويين أن يقرنوا اسم الاسلام بجسم سياسبي له. ولذا فقد عرف الشيخ محمد عبده 


(47) الأفغاني وعبده. العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى. ص ,.17-١6‏ و١53؟.‏ 

(؟8) انظر: عبدهء الأعيال الكاملة. صن 51١-5١١‏ والأفغان وعبدى المصدر تفسه. ص 44 
وغيرها. 

(14) الأفغاني وعبده, المصدر نفسه. ص .5١- 5١‏ 

(55) المصدر نفسه. ص 9ل9. 

(47) محمد رشيد رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. “ ج (القاهرة: مطبعة المتارء 
*16). جك ص 788 . 

(/40) المصدر نفسه. ص 29 -27. 
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جمعية العروة الوثقى على أنها «جمعية ملية »'*6‏ ولو ورد فى جريدة العروة الوثقى أن مدافعتها 
عن المسلمين وتخصيصهم بالذكر أحياناً لا يقصد منه «الشقاق بينهم وبين من يجاورهم في أوطاتهم 
ويتفق معهم في مصالح بلادهم ويشاركهم في المنافع من أجيال طويلة. فليس هذا من شأننا ولا غيل إليه ولا 
يبيحه ديننا ولا تسمح به شريعتنا. ولكن الغرض تحذير الشرقيين عموماً والمسلمين خصوصاً من تطاول الاجانب 
عليهم والإفساد في بلادهم وقد نخص المسلمين بالذات لأهم العنصر الغالب في الاقطار التي غدر بها الاجانب 
وأذلوا أهلها أجمعين واستأثروا بجميع خيراتهان:"'". 
قوضع الإسلام بذلك ‏ كما هو الخال اليوم ‏ طبيعة أساسية للمجتمع المطلوب وذلك 
على صورة شاملة تحاكي . وتعكس بأمانة. الصورة الشاملة لأوروبا المتغلبة. ولم لا؟ يسأل 
الإصلاحيون. قإن دفرنسا تسمّي نفسها حامية الكاثوليك في المشرق. وملكة انكلترا تلقب نفسها بملكة 
البروتستانت. وفيصر روسيا ملك ورئيس لكتيسة معأ فلم لا يمح للسلطان عبد الحميد أن يلقب بخليفة 
المسلمين أو أمير المؤصنين؟ 2:06 


نعود بذلك مباشرة إلى مأزق التنظيهات الذي ناقشناه في الفصل انسابق, والمتعلق 
بإفشال السياسات الغربية الاستتباعية لمشروعها خلقى المواطنين ومؤسساتهم العلمانية. فقد 
جاءت الإصلاحية الإسلامية في استنبول أولآء ثم باريس وأخيراً 5 القاهرة. بعد وضوح 
معام هذا المأزق. وبعد تبذي حدود المقدرة الإصلاحية للدولة العثانية, ذاتياً وموضوعيا. 


أما أوجه القصور الذاتي. فكانت سلطوية الدولة الممثلة في كبار الموظفين والوزراء 
الذين استائروا بالمناصب - في شركة مع المصالح الأجنبية - ومنعوا الموظفين الكقوئين والمثقفين 
في سلك الدولة (وفي الخارج) من تجاوز المراتب الإدارية الدنيا والمنوسطة إلى المراتب العليا 
التي تتيح إمكانية المشاركة السياسية. فكان ان حصل نظام تراتب جديد قام بموجب منطق 
عقلانية الدولة الحديثة. تحصن بفوارق «ثقافية» منظورة أتاحتها الثروة المتأتية عن المراتب 
العليا والامكانات المالية التي تسمح بها من لباس وعادات اجتماعية جديدة (كالاختلاط). 
فجاء العثانيون الشباب من افع المثقفة الموقوفة التي انتضت الطهروية الأخلاقية والدينية 
والثقافية عنواناً على تميّزها وعليا عل برنامجها'". 

لم ينتقد العثمانيون الشبان مشروع ثقافة الدولة ‏ الذي تربوا فيه إلا في بعض نتائجه 
السياسية. ولم يتمادوا في هذا النقد إلى درجة ما ورد في العروة الوثقى. كما رأينا. ولكن 
نقدهم التنظيهات لم يكن رؤوفاء وهذا أمر اشتركوا فيه مع الإصلاحيين العرب. كما اشتركوا 
معهم على العموم في كونهم نتاج الثقافة المدنية للدولة» ولو ان انخراط الإصلاحيين الاتراك 
في هذا السياق كان أكمل من انخراط نظرائهم العرب. 


(58) عبده, الأعيال الكاملة. ج .١‏ ص 045 

(19) الافغاني وعبدء. العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى. ص 77/9 . 

(50) عبدهء المصدذر نقسهة. اج ص 7984. 
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وقد كان هذا التذبذب هو ما أدى إلى إنتاج الإصلاحية الإسلامية العربية نوعين من 
المثقف والسياسي: )١‏ «الحزب المدني» لمحمد عبده. حسب عبارة السيد رشيد رضا”*, 
برئاسة سعد زغلول الذي كان سيؤدي كما نرى لاحقا إلى اندراج الطاب الإصلاحي 
الاجتسماعي الفكري (وليس السياسي) في مواقف هامة من مواقع الفكر العربي المحافظ 
الحديث. ؟) ودالحزب الديني» الذي أففى إلى السلفية عند 0 رضا وأتباعه . فكانت 
نشأة الحزب الأول في حلقات دراسية في منزل أحمد تيمور ثم في منزل الشيخ محمد عبده. 
حضرجما سعد زغلول وقاسم أمين ورفيق العظم والسيد رضا وضيوف كمحمد كرد علي 
وغيرهم". وجاء الحزب الثاني في الشام (وعند السيد رشيد رضا في مصر) من طرف علاء 
دين مهمشين مهنيا وفكريا يحاربون هذا التهميش باقتباس القيم الفعلية والسياسية والحديثة 
وجرون حكمها على اللإسلام. ويحاولون توسيع نظام التعليم الديني ليناسب متطلبات 
العصر. في منافسة مع المدارس العلانية والأجنبية“. هذاء مع العلم أن اله رحد رفيا 


وغيره اعتيروا مصلحي الشام كالشيخ طاهر الجزائري وحمال 00 القاسمي أ أغهم تقليديون 
جل |02 , 


جاءت الإصلاحية الإسلامية بتوسلها الإسلام علماً على مقاومة الغرب واستيداد كبار 
الموظفين ونواقص التنظيمات وعدم اكتالهاء ايديولوجيا موقع محاصر: موقع لا يسعه إلا أن 
يبارك المشروع التنظياتي» ولكنه غير مستعد لقبول نتائجه السياسية ويرفض نتائجه الاجتماعية 
الي عملت على تبميش الفئات القائمة بهذه الايديولوجيا أو منعها عن مواقع السلطة 
والمشاركة في السيطرة التنظياتية . وهذا أمر باد عند الفئات التي ذكرناهاء وهو واضح عند 
السيد حمال اددين الذي طرد من استنبول عام 14810١‏ بعد أن عد من حزب المصلحين 
التربويين. وضحَي به نتيجة هجمة من شيخ الإسلام على على ذلك الحزب, ففي وضع كان 


(57) رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص ؟. 

(287) المصدر تقسة .يج أ صن 1/94 8/0 

(04) وجيه كوثراني. السلطة والمجتمع والعمل السيامي : من تاريخ الولاية العثيانية في بلاد الشام. 
سلسلة أطروحات الدكتوراه؛» ١‏ (بيروت: :مركز دراسات الوحدة العربية. .)1١484‏ ص 2١14-١540‏ و 
:17167101 «,1885-1914 ,كتعكقصة1 دز كاكتطوىخ لمع دع ورمع كنامنوتاع8» ,كمتصدمهت© 12910 

.8 ع , (1986) 20.18 ,كعتهيااى اممطا عالق ار] زه أمجياه1 
(55) ظافر القاسمي . جمال الدين القاسمي وعصره (دمشق: مكتبة أطلس. 1450). ص 95 
(8ه) -معظ) رطوعرومناطا8 أمعتتاوط 4 تمقدة ولق لاد «اطط-اه أقدجهل ففترهذ ,عزنل 0ع .16 تلاط 
.62-80.صم ,(1972 ,كوة؟8 هتمومكتلهت) أه بواتورع علولا :كعاعومة 5مآ ركتله) ,برعاعظ 
يتفممن هذا الكتاب سيرة لحياة السيد جمال الدين بناءً على وثائق فارسية وتركية وأوروبية؛ وهو يراجم 
الرواية التقليدية التي ما زالت مقبولة في الوطن العربي عموماً بدواع من الأهواء السياسية ‏ الرواية التي قامت 
عل رواية السيد ججمال الدين نفسه. بإسناد عن الشيخ محمد عبده مريده ‏ آنذاك وبإسناد آخر عن عبده 
وجرجي زيدان. وسنعتمد في هذا الكتاب على الوقائع الموضوعية حياة السيد جمال الدين» دون الليس والتوكيد 
الواردين ف( في الرواية التقليدية . والغريب هو استمرار الرواية التقليدية رغناً عن التباسها وتوفر الكثير من المصاير:: 
الأخرى. حتى في حياة السيد جمال الدين. فكان أبو الحدى الصيادي. مثلاً عارفاً بأنه لم يكن أفغانياً بائرة)) ذا 


١هم‎ 


فيه من السهل المماهاة بين التنظيمات والامتيازات التي حاز عليها الأجانب والمسيحيون 
عموماً- - حى أصبيحت البرجوازية التجارية قِ استنبول وأزمير مثلا. بيرجوازية يونانية 
وأرمنية ف المقام الأول. 


وكان في القاهرة والاسكندرية وضع مشابه - لم يكن غريباً أن يقترن التوجه السياسي 
والثقافي ذو الطابع القومي باستصلاح للدين علا على القومية - ونحن نتكلم هنا على القومية 
العثمانية » ثم على الدعوة إلى «الرابطة الشرقية». فكانت هذه الدعوة متقدمة انين عل 
سياسة التنظييات» ومتأخرة اجتماعياً وثقافياً عنها. واستند ثامق كمال - «زعيم النبفة الحديثة» 
في عبارة السيد رشيد رضا”” - في نقده علمانية التنظييات إلى الفصل بين الأسس الاقتصادية 
والاتصالية للرقى (التقانة والتربية والصحافة). وبين متعلقاته الثقافية والفكرية 
والاجتماعية”". فكان أن أسس العثمانيون الشباب الوهم الذي استشرى في الوطن العربي 
والذي أفاد بإمكان الرقي والتقدم والاستقلال دون دفع ثمن اجتماعي وثقافي هو السياق 
الحضاري للتقانة ولتنظيم الدولة والمجتمع والثقاقة, وبإمكان انتحال المعارف العصرية دون 
إعداد الأطر الثقافية الجمديدة لتقبّلها واستيعابهبا. فجعلت الفنون العملية والعلوم النظرية 
«صناعات آلية ترتقي بارتقاء العمران وليس ها دين ولا وطن بل بتبع فيها سير العمران واختلاف الزمن. وأما 
الأخلاق والملكات النفسية التي تتجدد ببا حياة الأمم. فهي تختلف باختلاف الأمم في المقومات والمشخصات 
الملية والقومية. وتراعى فيها الغرائز القومية والوراثة الجنسية2*2. وحث السيد جمال الدين العثمانيين 
على الاحتذاء باليابان يأخذ التقنية وما يناسب فقط من المؤسسات. ونبذ ما عدا ذلك بما فيه 
تغليب للمصلحة العامة على المصلحة الشخصية., وكثرة الصنائع وانتشار العلوم 
والمعارف”" ,. 


بالإضافة إلى ذلك. وضع العثمانيون الشباب أيضا ‏ ربما دون وعي منهم ‏ الأسس 
الايديولوجية للاستبداد الحميدي الذي قام كا رأينا على دعامتين. هما التقانة والتربية الحديثة 
من جهة, والاستناد إلى الدين وعصبيته من جهة أخرى. فواكبت الإصلاحية الإسلامية 
الدعوة السياسية الحميدية للأمميه الأسلامية في قوميتها الإسلامية ايديولوجياً. وني الممارسة 


- كان ايرانياً شيعياً. انظر: رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عيده. ج ,١‏ صن 40. وعندما أقام السيد 
جمال الدين في أفغانستان (18438-1833)ء وصف نفسه بالاستنبولي, قبل أن نتم له زيارة استنبول. 
(010) محمد رشيد رضاء مختارات سياسية من مجلة المثار. تقديم ودراسة وجيه كوثران (سيروت: دار 
الطليعة. ١م48١).‏ ص 156. 
(08) لنقد نامق كال والعثيانيين الشباب للتنظييات» انظر: 
وأكل |1 زه ا(مأقم عن« ع0ءآة 1716 اط «4نال3 4 «ارأعناه1/1 إنمن«ره01 ماه زه مأوعدء 0 756 ,وتلعولذ 
216-218.جج ,نوع أمنا1 انا ا7كامهانحع3 إن 11(عا7ادرمأءبع 2 1164 ,كععاءع8 0ثتق , 163-164.جع ,كمعك! امعتنامط 


(59) محمد رشيد رضاء رحلات الامام محمد رشيد رضاء جمعها وحققها يورسف ل "ج (بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشر. :)١91/1‏ ص 5007 . 

- 1١49 الأفغانيء الأعمال الكاملة لممال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأففاني الحقيقة الكلية. ص‎ )1١( 
. ١٠١6 و78؟. وشلش (محقق).. حمال الدين الأفغانٍ. ص‎ ١ 
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السياسية للسيد جمال الدين من جهة أخرى. خصوصاً في فترة إقامته الاستتبولية الشانية 
188 -18917) وما سبقها مباشرة. كما واكبت الإصلاحية الإسلامية العربية المشروع 
الثقاني الحميدي في هجومها على التغريب ومؤازرتها التعليم العثشماني”©) مع أن مستند 
عبد الحميد. كا رأيناء كان العناصر الدينية الرجعية دون الإصلاحية إلا عن بعد. بل كانت 
هذه العناصر الرجعية قد دأبت على محاربة الإصلاحيين الإسلاميين في مصر والشام واستنبول 
على حد سواء"" , 


انفصلت الإصلاحية الإسلامية العربية إلى برهتيها اللشين لم تجتمعا إلا لاجتماع السيد 
حال الدين والشيخ محمد عبده في جمعية العروة الوثقى. إذ ليس بينهما ما يجمع بالضرورة. 
فالبرهة الأولى؛ السياسة؛. كانت بنت لحظة تاريخية معينة, كما قلنا.ء وكان ان عادت إلى 
الاستقرار في مقرها التاريخي الطبيعي ؛ عاضدة السياسة الخلافية الأتمية الإسلامية للسلطان" 
عبد الحميد. ومتحولة بالتالي عن طابعها الأسامي » شبه القومي. إلى الدعوة إلى سلطة 
دينية. هذاء بينها اتخذ الإشكال القومي الذي أخفته مسارات أخرى تبلورت في تركيا أولأء 
ثم بعد الحرب العالمية في الديار العربية صورة قوميات قطرية وقومية عربية جامعة. وما عاد 
اجتماع هذين الدورين إلا في السنوات الأخيرة. عندما انتحلت السياسة الإسلامية الجامع 
القومى في سعي للتمدد الفكري والسيامي . أما البرهة الثانية. التربوية الفكرية. فقد قامت 
على عزوف أكيد عن الدخول في المعترك السياسى المباشرء فكان إن أخذ عيده على السيد 
جمال الدين إيثاره السياسة على التربية ولامه على التسرّع5". ورأى أن خدمة الإسلام لا تقوم 
إلا على التربية «التي توححد قوى الامة»28. ولككن السياسة ‏ أو ريما الاختلاف الفكري ‏ حالت 
بينه وبين رثاء شيخه السابق عند وفاة السيد حمال الدين عام /1891, وتهرب من كتابة كلمة 
تأبين فيه بناء على طلب من المقتطف*" . 


وربما كان الأبلغ من ذلك على انفصال برهتي الإصلاحية الإسلامية واندراج احداهما 
في الإطار الحميدي. مارواه السيد رشيد رضا من أن إرادة سلطانية صدرت بعدم تأنين 
السيد حمال الدين في الصحافة العثيانية. وأن السلطات العئانية صادرت الصحف والمجلات 
المصرية التي أبنته”2. ولئن كان السيد حمال الدين الأكثر إشارة إلى لوثر واقتداءٌ ساسا به 


(11) انظر: عبدهء الأعبال الكاملة. ج . ص ”ا/ا, ورضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عيده. 
جَ ١‏ ص ٠5‏ وغيرها. 


(11) انظر: القاسمي ؛ جمال الدين القاسمي وعصره. ص .5١١-5١9‏ 
(755) عيدف. المصدر نقسه. ج أ ص 485ا. 

(11) رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص 159 . 
(686) عبده؛, المصدر نفسه. 3 ؟. ص 707 (هامش). و5441 (هامش). 
(17) رضاء المصدر نفسه. ج ١ض‏ 41. 


إل أن الشيخ محمد عبده كان هو الذي نسب إليه الإصلاح الذي قورن بالاصلاح 
اللوئري”" . 

ولا شك أنه كان في إصلاحه التربوي والفكري أوجه شبه كبير مع المصلح البروتستانتي 
الكيير ليس أقلها أنه. كلوثر (حسب عبارة كارل ماركس) «تجاوز إسار التدين بإسار القناعة 
الدينية, وحطم الإيمان بالسلطة بإعادته السلطة للإيمان»”©. فكان أن استمر في مشروعه تيار 
الفكر الئفعي الذي اكتسبه الشيخ ‏ والسيد جمال الدين ‏ عن تيار عصر التنوير”*" وامتداداته 
الوضعية؛ على أساس من افتراض مساوقة الإيمان لهذا التيار وغيره تما ساد كونياً في عصر 
التنظيم والقكر العلمانيين. فجاءت أصول الإسلام أصول عبادية ‏ اعتقادية من جهة: 
كاعتبار مصالح الآخرة وحماية الدين» وأصولا دنيوية من بنات عنصر الشيخ : تحصيل الإيمان 
بالعقل. وتقديم العقل على ظاهر الشرع عند التعارض بينهماء والابتعاد عن التكفير. 
والاعتبار يسنن الله. أي قوانين الطبيعة والمجتمعم”". بل قارب الشيخ محمد عيده المواقف 
الإهية لفولتير وغيره عندما قرر ني رسالة التوحيد أن للعقل أولوية على التبليغ ‏ أي على 
السلطة ‏ في الاعتقادات الأساسية للدين : «تقرر بين المسلمين كافة ‏ إلا من لا ثقة بعقله ولا بدينه - 
ان من قضايا الدين ما لا يمكن الاعتقاد به إلا من طريق العقل كالعلم بوجود الله. وبقدرته عللى إرسال 
الرسل. وعلمه بما يوحى اليهم. وإرادته لاختصاصهم برسالته. وما يتبع ذلك مما يتوقف عليه فهم معنى 
الرسالة كالتصديق بالرسالة نفسهاء”” وحدد عبده بدقة أن الاعتقاد بالله عن طريق كلام الرسل وكتبهم 
وحدها لايصح . فكان أن ثبت الشيخ اود اجي جتالا تتعتلا عوانث المرلدري بوايقة 
قدرة الله وإرادته بالممكن دون الممتنع:”". أي أنه جعل السلوك الرباني سلوكا قائم) بموجب ما 

به الطبيعة. دون أن بتي نقنه معلا . لاشك لان في هذا الاسم أصداء قد 
تجلب المزيد من المانعة من قبل الدينيين . وجعل الب اعد عن العمل ل عليه من 
قوانين ومصالح مرجعاً أولاً وأخيرا في أمور الإسلام كما هو المرجع في أمور الدنياء بل رأى 
أحد الإصلاحيين التونسيين. وهو سال بوحاجب في كلمة ألقاها عند افتتاح الجمعية الخلدونية 
في تونس أن العلم نفسه كان سبب استخلاف الله لآدم وبنيه. كما رأى أن سبب تقهقر 
الملمين عائد لتأخرهم في العلوم الكونية:””. فكان ان وضعت الإصلاحية الاسلامية موازاة 


(17) المصدر نفسه. ج 7 ص. ١١6‏ وصفحات أخرى كثيرة . 
(0ا) -كهما :همفهما) عاعمللا ومءء اام .كاعومع طعملعلع ممق صقاة اممكا نما عولط امدكا 
.2م .3.اه؟ .(1975 .موطوثللا لمة ععم 


(18) حول هذا الموضوع. قارن: هآ بذفمهظ) انعمج كه #بماء! ,أموعها طملتلهلطم 
.مق . (1986 ,عرع انمع 126 


.5114 3 وج 1 ص 4ا5‎ 1١-745 عبدىىء الأعيال الكاملة. ج 8. صل‎ )7١( 

)9١1(‏ المصدر نفهل اج 7 صن 5 و8لا؟ ‏ 389. وقارن: الأفغان » الأعبال الكاملة الصيال الدين 
الأفغاني مع دراسة عن الأفغانٍ الحقيقة الكلية. ص ١7‏ 1/4 . 

(75) انظر مثلا: محمد رشيد رضاء شبهات النصارى وحجج الإسلام (القاهرة: مطبعة المار. ؟1555/ 
)١946:‏ عمس 224 22584-8٠١‏ و37-617". 

(*7) محمد الفاضل بن عاشور. الحركة الأدبية والفكرية في تونس : محاضرات ألقاها عل طلبة قسم - 


1١6مل‎ 


بين الإسلام الصحيح والعقل. وموازاة أخرى بين العقل المفهوم على صورة لاتاريخية 
والحدائة. فأصبح من الممكن في هذا الوضع «القبلٍ». القائم دونما اختبار'". أن تقوم 
المماهاة بين اللإسلام والحدائة بعامة. وأن يفترض اللإسلام أساسا لمدنية سوية لا تتميّز عن 
المدنية العلبانية الحديئة - وهي النموذج العمل إلا تميزأ قيمياً. فالمدينة قامت في العقل 
اللوصلاحي العربي على صورة تطورية علمانية:*"". ولكن ضرورات الفصل السيامي والفثوي 
الاجتماعي التي رافقت بدايات الخطاب الإصلاحي ٠ك‏ رأيناء جعلت من المدنية النموذجية 
عملي مدنية ناقصة مبدئي ومن المدنية الناقصة عملياً. الموسومة بامسم الإسلام. مدنية 
كاملة مبدئياً. مكتملة في مصدرها ‏ القرآن وصدر الإسلام ‏ الذي يجب أن يستعاد. ويصبح 
الإسلام متميزاً عن غيره من الأديان. وخصوصاً المسيحية, بكونه حليف العلوم ؛ ولكن ببنما 
كانت المسيحية على العكس من ذلك., ابتعد عنها الناس كلما اقتربوا من العلم”". وكان ان 
اقترنت علمنة أوروبا واتصال هذه العلمنة بالعلم في الردة ضد المسيحية في عرف التقد 
العربي الحديث المعياري للعلمانية . 


أعادت الإصلاحيات الإسلامية. على الأمس التي تناولناهاء الاعتبار إلى المرجعية 
اللإسلامية الي أعيد تأويلها على أمسر ىن استفادت من تجرية التنظييات وأهدافها. تأويلاً حاول 
المماهاة بين هذه المرجعية وبين مرجعية العصر الفعلية؛ وكان انشطار تراث الإصلاحية 
الاسلامية إلى الحزبين المذكورين عند السيد رشيد رضا انشطاراً على أساس المضي ني هذا 
التأويل» أو الأراجم عنة في ميادين أساسية (ومتها القانون) عند 'السلفيين. فكان الإسلام 
النفعي التابع للتأويل العلماني بالفعل أو بالقوة ة دون اللفظ مضموناً للإسلام المعياري المطلق 
الذي وصعته الإصلاحية الاسلامية مترجع] ها: فكان علامة على صحة انتماء مل سياسي 
فعل قي وضع شديد التعيين هو أواخر الدولة العثيانية من جهة. وأمارة على صحة وسوية 
أمور جديدة ومستحدثة من جهة أخرى. فجاءت هذه الإصلاحية برهة سياسية استمرت غطأ 
في الفكر السياسي بعد انقضائهاء عاملة على 3 تسميم الجو السياسي العربي وشحنه بطاقة 
طائفت تدميرية ويمناسبات لتدخل المؤسسة الدينية ثم 9 الدينية في السياسة وات 
برهة فكرية التقالية سعت إلى توسيع نطاق الخطاب الديني ليشمل دنيا القرنين التامسع عشر 
والعشرين في محاولة ترحمة مستحيلة بين الدنيا الحاضرة ودين العصور الخانية. إذ 1 ف 
عصر كان فيه التعارض بين المرجعيتين تعارضا عقلياً تامأ مما عمل على تعطيل الكشير في 
طاقات الفكمر العربي الذي تأثر به. ولعل مكمن العلة في الشأن الشاني كان في اخقتلاط 


ع الدراسات الأدبية واللفوية, ١4862‏ (القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية المالية, 
665 ). ص 08. 
(4/) جدعان, أسس التقدم عند مفكري الاسلام في العالم العربي الحديث. ص 752. 
(70) المصير نقف صن لاخ .41١‏ 
(977) رضاء شبهات التصارى وحجج الإسلام؛ ص 117-9١‏ 
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الوضعية والمعيارية'": فلئن .اختلط الاثنان في العصور الوسطى الإسلامية. كما رأيناء وأرجع 
الأول إلى الثاني. فقد حصل ذلك في ظل ثقافة كان الخطاب الديني خطاما الثقافي الرسمي. 
على عكس الخطاب الرسمي للثقافة التي أتت في ظل الدولة التنظيماتية . فجاء الحني' لحنين والتمي 
مكان الواقع , وغابت المعايير العقلية للحقيقة وللموضوعية. وتجددت فكرة قديمة مفادها أن 
الإسلام هو دَينٍ الفطرة. فوضع الإسلام علمأ على السوية بصورة عامة. فد فجعلت السوية معياراً 
وإسلاما معياريا. 

جاءت الإصلاحية برناياً لوضع الإسلام الاجتماعي على مستوى الإسلام المعياريي”" 
الذي ترك لبا مرسللاء منفتحا تجاه ما يمكن أن يؤديى النفع العام (من وجهة 1 
الأخلاحي) إليه من مضامين. فتركت مسألة المضمون ضحية الظروف المستجدة,. إذ ان كل 

لفظة مرسلة تحتمل من المعاني ما يحملها مستصلحها. ؛ ولا يحملها هذا المستصلح إلا ما جاء 
بموجب الظروف التى يحياها. بل جاءت هذه اللفظة المرسلة ‏ الإسلام - موضوعاً 0-7 
على المضامين. فلكئن أراد الإصلاحيون العرب الملمون الأوائل تحرير مضامين الإسلام مما 
كبّله ومنعه عن التداول بموجب ما فرضه العصر من الظروف ومن توجه نفعي . إلا أنهم 
بتحريرهم إياه من التراث المباشر وحتى البعيد ‏ وهذا فحوى الدعوة إلى الاجتهاد أو الرجوع 
إلى التصوص الأولى وسلوك السلف ‏ حرروه مبدئيا من كل سياق. فجعلوا منه قابلا لكل 
سياق . ولكنهم على ذلك. جعلوا منه وحدة معيارية تفيد تواريخ ويجتمعات ومثل 5 أي جعلوا 
هذه العبارة الْرسلة معياراً لقياس ما عداها. فأصبحت علما سياسياً قابلا للتداول. ثم هم 
جعلوه في الوقت نفسه مناسبة للخيال الايديولوجي الجامح : فعندما جعال المعياري 0 : 
أي افترض وجوده الحقيقي . ولو كان هذا الوجود في عهود سلفية غابرة ‏ صار من الممكن 
ال ماهاة بين المعياري والوضعى ورد الثاني أو الأول. أو حاولة قسره على هذا الارتداد بما لا 
يتفق وإمكانات التاريخ ووجهته. وهنا منهل اليوتوبيا التي استندت إليها السياسة الإسلامية, 
كيا سنراها في الفصل السادس . 


ثانياً: الترجمة المراوغة 


قامت الإصلاحية الإسلامية على افتراض امكانية المواراة بين واقع الزمان ا 
على افتراض . لعلمان 


الفحوىء وبين الدين المعياري الذي فقيل عنه ‏ كونه فطرياً إنه استبق هذا ١‏ الواقع. الال 
إن عليه استرجاعه إلى جوفه. فكان على الإصلاحية الإسلامية قر الأول والشاني لترجمة 


077 عل أومليل. الإصلاحية العربية والدولة الوطئية (بيروت: دار التنوير؛ الدار البيضاء: المركز 
الثقاني العربي. :)1١448‏ ص ؟25. 

(78) المصدر نفسه. ص 1١7‏ - 18 و58 :5١‏ وانظر: عبده. الأعيال الكاملة. ج ؟. ص 108 
وغيرها؛ رضاء محاررة المصلح والمقلد. ص ١4‏ وغيرها. وابن باديسء» كتاب آثار ابن باديس. ج 7. ص 74 
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الواحد بالآخرء وجاء هذا القسر باعتبار كل منهها على أساس من معايير مختلفة أو على خلط 
بين المعايير في ضرب من والميكيافيلية الموضوعية» الني تسم بحمل يجحالات الفكر 
الإصلاحي*" . 


ولم يكن الإصلاحيون الأوائل جحودين تجاه مصادرهم النقدية. وخصوصاً اللييرالية 
منها. ولو لم تكن الأفكار الأوروبية لدينا بالضرورة متأتية عن التلقيح والمثاقفة.: فلا شك أنه 
كانت لدينا أوضاع أدت إلى جو منتج للنفعية ومستقبل لصياغتها النظرية”“. وكان 
الطهطاوي السباق إلى قراءة روسو وفولتير ومنتسكيو وكوندياك -أويا , لاعنلا ودع هلز 0 
نمه 55نا 0 ,3176 ومدركاً تمام الإدراك ‏ دون غقد ‏ المفاهيم الأوروبية حول الحكم المقيد 
والحكم المطلق”*'. وكان كتاب تخليص الابريز في تلخيص باريس مقروءاً كثيراً في تركيا بعد 
ترحمه عام 8 , كرما كان نامىق كيال قد ترجم روسو ومنتسكيو وباكون وفولبي بإعسامم/ا 
وكوندياك إلى التركية*". أما عبده. فقد حث على تعلم اللغات الأجنبية للاطلاع على ما 
فيها””. وشدّد السيد رشيد رضا في أيامه قبل التزمت على ذين الإصلاحية الإسلامية للفكر 
السياسي الغربي» فأكد اقتباسنا الافكار والتنظييات السياسية الأوروبية: ولو كان الكلام الذي 
جاء به / يتناول النيات وإنما هو خاص بالأثر الطبيعي لدخوهم في البلاد سواء جاء على وفق ما يقصدون 
أو على ضدء'**. وكتب عام 21455): ولا تقل أنها الملم ان هذا الحكم [الدستوري المقيد] اصل من 
أصول ديننا فنحن فد استفدناه من الكتاب المين وسيرة الخلفاء الراشدين لا من معاشرة الأوروبيين والوقوف 
على حال الغربين. فإنه ولا الاعتبار ببحال هؤلاء الناسء لما فكرت أنت وأمثالك بأن هذا من الإسلام ولكان 
أسبق الناس إلى الدعوة لإقامة هذا الركن علماء الدين ني الاستانة وف مصر ومراكش6. وأشار بوضوح إلى 
الآلية البسيطة التي تستند إليها الترجمة الإصلاحية؛ فذكر المثاقفة السياسية؛ ثم أسرع وقرر 
أن الحكم المقيد وكان صرباً جلياً في القرآن الحكيمع'. فلحا منحى البروتستانتية الأوروبية التي 


(79) العبارة لعبد الله العروي , الأيديولوجيا العربية المعاصرة. ترجمة محمد عيتاني؛ تقديم مكسيم 
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أدت ترجمة مناظرة لهذه. فلم تكن الترجمة محاولة لعل الدين يبتلع الدنياء بل ليشير إلى عدم 
خلو الدنيا من الإدارة الربانية"©. 

على ذلك أصبح القرآن ممثابة القاموس الذي تؤدي آياته المعاني الحديئة. ولذا كان 
من الضروري تجريد النص القرآني من حماية معانيه التاريخية وجعله أعزل أو إيداعه مرونة 
العموم المرسل القابلة لترحمة الحداثة,» أي وسمها بالإسلام: «دايمٌ على قراءة القرآن. وتمّهم أوامره 
ونواهيه, ومواعظه وعبره. كما كان يتلى أمام المؤمنين والكافرين أيام الوحي, وحاذز النظر إلى وجوه التفاسير إلا 
لفهم لفظ مفرد غاب عنك مراد العرب منه. وارتباط مفرد آخر خفي عليك متصله”", 


بوجود القرآن ترجماناً عن المراد كل مراد ‏ يصبح من الممكن قلب الواقع الذي 
وصفه السيد رشيد رضاء والقول مع الشيخ محمد عبده. ان «نزوع بعض الناس إلى الشورى 
ونفورهم من الاستيداد؛ ليسم ن وارداً عليهم من طريق تقليد الأجانب» ذلك أن الشورى واجب شرعي. 
والاسبداد محظور شرعاء فالشريعة تأمر باتباع أحكام الكتاب والأخذ بالسّنةء أما الاستبداد فهو يعاكها لأنه 
غير مقيّد)! اام 


تارجح اند الرستييف :اذ مسي اجا فى عدانة لأف محرو 
سياسية نفعية. وهي شرعية دينية» تجعل الدستورية والحكم المقيد من فروض الشريعة. فهي 
تتأسس عند الشيخ محمد عبده والسيد حمال الدين علي ضرورة استحضار المنعة في الوحدة 
السياسية الإسلامية: حيث جاء الإسلام عنصرا تمعن في صراع سياسي'! 0 ٠‏ ثم تتأسس في 
النص الذي اقتبستاه مؤسئلة ة للشريعة. تماما كما لدى خير الدين التونسي الذي اعتير محافظاء 

كا ذكرنا في الفصل الماضي . يأتي الحكم المقيدء هناء مواكباً للتنظييات دون تأصيل نظري 

عذا الدين وعدته: الاستخلاف والنص وغيرهما. وينتج عن ذلك دمج العقلي الدنيوي 
بالشرعي 5 إطار شمولية منسوية إلى الثاني ومستوعبة الأول مرجعياً ونظرياء دون الانتباه إلى 
التحول الطارىء على على المفهوم المترجم من مجال معرفي إلى مبجال معرفي وسيامي آخر كليات؛ 
وذلك تبعا للسياق الاجتماعي والسياسي الذي بث فيه خطاب الدستورية هذا . لم يكن هذا 
بأ معنى من المعاني خطابا جهورياة بل الدعوة إلى حكم ملكي أو خلافي تُكفل فيه 
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الحقوق من قبل دستور يحيل إلى الشورى واستمزاج أهل الحل والعقده:“. وكان هذا جارياً 
بموجب تراث العمثانيين الشباب الذين وجدوا في الدستورية (أو المشروطية. بعبارة ذلك 
الوقت) حماية من استبداد السلاطين وكبار الموظفين, وماثلوا بين هذه المشروطية والحكم المقيّد 
بالشريعة: فقامت الشريعة بجازاً مكان مراعاة القوانين بذاتهاء محردة عن أشخاص القائمين 
على السلطة ورغائبهم . هذاء وقد شارك العثانيون الشياب» وعلى رأسهم نامق كيالء في 
مناقشات إعداد دستور 6001/1/5 , 


تفاوتت مواقف الإصلاحيين العرب من الدستورية عملياً حسب مواقفهم السياسية 
المتحولة. ولكن في جميع الأحوالء تمّ تصور الحكم المقيّد بإحالته إلى أسس موهومة في 
الحكومتين المحمدية والراشدية وفي القرآن. ولئن كان الكواكبى ‏ وهو يقتبس ألفسيري 
8ع6اى» المفكر الايطالي في عصر الشورة الفرنسية؛ على طول طبائع الاستبداد ‏ يوافق 
«الناظرين في التاريخ الطبيعي للأديان» على أن الاستبداد السياسي متولد عن الاستبداد 
الدينيء ويؤكد اشتراك الحاكم والمعبود في الكثير من الصفات عند خلفاء الفاطميين 
و«السلاطين الأعاجم» وغيرهم قْ تاريخ الاسلام:" إلا أنه يسسليٍ من اعتبار التاريخ ذلك 
الجزء من تاريخ الإسلام الذي اعتبره هو ومضارعوه نموذجا مرجعيا ملزما. 0 تداول هذا 
0 ء من التاريخ - القرآن وصدر الإسلام أي العصر الذهبي المعصوم عمليا - وكأنه واحد 

ضح المعالم 6 وضوحه المفترض ليس إلا نتيجة بقائه بمنأى عن التاريخ : فقد حكم 
0 بالسيف وبالشورى الارستقراطية وبالتعيين. وفي القرآن. كما المعناء مناسبات 
لنظرية استبدادية في الحكم ودعوة إلى المشورة العامة دونما افادة مضامين. فلم يبقّ من ضامن 
لصحة الإحالة والترجمة ‏ حكم مقيّد/ شورىء أو ديمقراطية/ شورى كما يقال اليوم ‏ إلا 
رغبة القائل بالترجمة والضامن فا بسلطة ثقافية وسياسية تعلو بطبعها على المراقبة والنقد 
وَالسين: فليين من مسوغ في العقل أو في واقع التاريخ لهذه المقابلة ولا مصداقية لها إلا 
بقيامها على معيارية مطلقة منسوبة إلى الاسم الاسلام الذي يمثله أصل معياري مطلق هو 
القران وصدر الاسلام ‏ وعلى الرغبة في تحميله مضامين تشير إلى وقائع علانية حاضرة - 
الديمقراطية أو الاشتراكية: بعبارة الكواكبى”' ‏ والشورى الارستقراطية (العلمية 
والاجتماعية) التي قصدتها الإصلاحية الإسلامية في طورها الأول. 
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31). ص 21140 ورضاء مختارات سياسية من يجلة المثار., ص 175 

زفة كاعهه2) 1186 رهتلطة آلا قصة ,223.م ,ترعع امه 1 جما #تركام 2 لفاءع3 إه لاتعتجرمماع 122 21:6 ,جع لطاع 18 
,105.مم ركمعك! امعائامط أعاج1 زه ««منامعتتجءع8104 معطا ازا بإفنتا3 4 :11 زهنام11 7م0110 وتلا 7 /0 
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(47) الكواكبي. المصدر نفسهء ص 157-1١4١‏ 
(48) المصدر ئفسةء ص ١1497‏ . 


ولحل 


فصارت بذلك مراوغة التاريخ بافتراضه مبنياً على تموذج نابع من اليومء ومراوغة الوم 
بافتراض تمائله مع هذا الماضي المفترض. والجمع بين الاثنين في العلامة على السوية 
الايديولوجية : الاسلام . وقامتٍ اللوصلاحية بعلمنة الإسلام . أي اطلاق 0 على ما ليس 
منة تاريًا ولا من مرجعيته فكرياً ونعافيا: وأدغمت الدنيا المرتضاة سياسياً والمحتمة فكرياً 
بمرجعية إسلامية بقيت اسميةء ولكنها ظلت فاعلة كدلالة ايديولوجية وتاريخية تشير إلى 
انتقالية فكر الإصلاحية الإسلامية بين الثقافة الدينية والثقافة العلانية وف هذا تقدم فكري 
أكيد على ما جاء قبلهاء مثلما جاء عند الطهطاوي», مثلاً. من انتحال لعبارات من الفكر 
السياسي الليبراللي واستخدامها بمضامين تقليدية كانت دارجة في المجتمع الإسلامي العشاني . 
وأهم هذه العبارات كانت الحرية التي استخدمها بمعنى الحق المرخص به في إطار الشرع 
والسياسة؛ دون أن تعني امكانية الخيار في أمور الدين (عدا الاجتهاد ني فروع العقائد 
(أشسرية/ ما تريدية) وفروع الفقه) أو الحريات الشخصية كم تفهم ني المعاملات 
الشرعية*" , 

جاء الكلام الإصلاحي على إصلاح الشريعة وطبيعتها وعلاقتها بالأحوال المتجددة 
والمتحولة الأكثر رحابة لعمل الإصلاحية الإسلامية على استلال الكلام على الدنيا وأحوالها من 
خطاب الدين, وإدراجه في خطاب علاني المرجعية الفكرية, ولو تداخلت عناصره وتدخلت 
فيه مسوّغات دينية لأولوية المرجعية العلانية . 

لم يكن الشيخ محمد عبده الشخصية التي بحثت في تفاصيل هذا الأمر. فقد كانت 
مساهمته تشريعات عملية مررنا على البعض منباء وعبارات عامة»: من قبيل قوله ان الشريعة 
الإسلامية كانت «أيام الإسلام إسلاماً. سمحة تسع العالم بأسره وهي اليوم تضيق عن أهلهاء حتى 
يضطروا أن- يتناولوا غيرها وأن يلتمسوا حماية حقوقهم فيما لا يرتقي اليها)”"') . ولكن لا شك أن الشيخ 
محمد عبده كان الملهم لمذه المساهمات التي اختص مها تلميذه السيد رشيد رضا (قبل انتقاله 
إلى الولاء الوهابي) . فلم يخطر ببال الشيخ محمد عبده أن يقرن وك الذي اقتبسناه بنظرة 
تاريخية ترى 5 الإسلام الحقيقي المزعوم وضناً مطابقاً لمجتمعات غيبية وسابقة على التحولاات 
العلانية للفكر. ومنه التفكير في القانون. بل أراد أن يقرن الحفاظ على السمة الإسلامية. 
بمجاراة ضرورات الحياة المتغيرة الي تجاوزت الشريعة. فكان ان صار إصلاح الشريعة 
باستدرار إمكاناتها الداخلية أمراً بالغ الأغمية للحفاظ على الشريعة من البوار المبدئي بعد أن 
تبدذى بوارها الفعلي. ولذا كتب السيد رشيد رضا أن «الله أقام سنن الطبيعة بالاضطرار عناء ووكل 


(8) الطهطاويء الأعيال الكاملة لرفاعة رافع الطهطاوي. ج ؟. ص 77 174 . وقارن الملاحظات 
في: أومليل؛ الإصلاحية العربية والدولة الوطنيةء ص ١١5‏ ؛ عبد اللطيف, التأويل والمفارقة: نحو تاصيل 
فلسفي للنظر السيامي العربي. ص 77. ولويس عوضء المؤثرات الأجنبية تي الأدب العري الحديث. ؟ ج 
(القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالية» .)١4557‏ المبحث الثاني ص ١7”‏ - 
:ل وه؟١55-1١1.‏ 

777 عبدهء الأعيال الكاملة, ج 7 ص‎ )٠٠١( 
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الينا إقامة سنن الشريعة بالاختيار مناء فإذا لم نوفق باختيارنا بين الستتين. يثيت الاضطراري ويبطل 
الاختياري 20306 , 

كان مفهوم سنن الطبيعة حاس) في تلك المناقشة. فكان استقلال الدنيا بقوانين 
رصوايط خاصة بها ولو فريك أحياناً بعناية إلهية مباشرة مستمرة أو بعيدة ‏ المكتب ل 

للفكر البشري الحديث. ابتداءً من الطبيعة وانتهاءً بالتاريخ والمجتمع. فاستدر منها 
الطهطاوي ترجمة لمفهوم معتزلي هو التحسين والتقبيح العقليين. وطبقه على سن القوانين في 
أوروبا بموجب مفهوم القانون الحديث للحقوق الطبيعية, أو «النواميس الطبيعية العمومية» 
الي لم يسعه إلا أن يقرنا بالمقالة الأشعرية أن الفاعل الحقيقي هو الله؛ لئن كانت هذه 
النواميس سابقة على الأحكام الشرعية, إلا أن حكم أغلب الأحكام الشرعية لا حرج 
عنها””'". وقرر نامق كال نظرية مماثلة. فيها عين السعي للترجمة والمماهاة””". كما تقررت 
هذه النظرة الماهية بين عموم الشريعة والقانون الطبيعي القائم على التحول على طول تاريخ 
الإصلاحية الإسلامية حتى ابن باديس. الذي رأى أن محمداً وضع للعرب «قانونا دييا 
اجتاعياً طبيعيأ»*". وما بعد ابن باديس إلى اليوم . 


تطلّبِ هذا الأمر عمليتين متضافرتين, تكمن الأولى في التضحية بالشريعة القائمة على 
التراث المقهي الإسلامي تضحية مبدئية» ثم العودة إلى القول ان هذه التضحية تتم ع 
أسين الشريعة. فتزاح الأحكام الفقهية التفصيلية وتحل المبادىء العامة لكل حق مكاتباء ثم 
ترد هذه المبادىء العامة إلى أصول الفقه. 


وكان الفصل الأول في هذه العملية هو تضييق نطاق ما هو ملزم من التراث الفقهي 
والديني : فالتابت من التراث هو العبادات والعقائد «دون الاحكام الدنيوية التي فوضيى الشرع أمرها 
إلى أولي الأمر ليقيسوها على الأصول العامة الى وضعها لها. ذلك أن الجزئيات لا تنحصر فيحددها الشرع. بل 
تختلف باختلاف العرف والزمان والمكان»*©. ولا تخرج أحكام الشرع التفصيلية عن بعض 
الحدود؛ أما ما عداهاء فهي اعتبارات عامة لحفظ الدماء والأموال والفضائل كوجوب العدل 
وتحريم الغش وآداب النفس وتهذيب الأخلاق”'". ولا يخيرنا الاصلاحيون بأي اعتبار كانت 
هذه الأمور العامة شرعية إسلامية» وما الذي يميزها عن الأصول العامة لجل جتمعات الدنيا 
وأسسها الأخلاقية والقانونية. ولكن الجلى أنه قامت محاولة لربط هذه الأصول العامة للحق 
ببعض مبادىء أصول الفقه التى اتخذت هنا كشعارات عامة بدل اعتيارها على حقيقتها بما 
هي أجزاء من مجموعة متكاملة قائمة في نظام قضائي إسلامي ومؤسسات فقهية إسلامية. 


.05 رضاء محاورة المصلح والمقلد. ص‎ )٠١١( 

.48(- و44‎ 2.19١ الطهطاوي. الأعيال الكاملة لرفاعة رافع الطهطاوي. ج ”. ص‎ )٠١١( 
210-212.جم ,برععام1 تن تمع ماع53 زه ممعتتمماء 17 11:6 ,كععاروع8‎ 05 
7٠١ ابن ياديس. كتاب آثار ابن باديس. ج 4» ص‎ )٠١4( 

75١ رضاء فتاوي . رقم‎ )٠١6( 

)٠١5(‏ رضاء محاورة المصلح والمقلد. ص ه. ومه-54. 
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وأهم هذه المبادىء قاعدة عامة تتناقض مع مبدأ التحول, مفادها أن الشريعة الاسلامية باقية 
إلى آخر الزمان. وأن بقاءها منوط بالكليات الخمس التي سبق أن ذكرناها في نقاشنا للشاطبي 
في الفصل الأول. ْ 

يضيفف السيد رشيد رضا قواعد اجرائية أخرى ينسبها إلى شيخه : العيرة بالمعنى لا 
باللفظ. الضرورات تبيح المحظورات, الحاجة تنزل مكان الضرورة. الأحكام تتغير بتغير 
الزمان. وإن تعيين الأحكام بالعرف هو كتعيينها بالنص”"2. 

يلاحظ القارىء أن أحكام النص الصريحة لم تربط على صورة منبجية أو تفصيلية هذا 
الالتجاء إلى الكليات الخمس التي تشككل - عدا الدين ‏ أساساً عاماً لكل نظام تشريعي. بل 
تندرج في إطار مفهوم عام غامض غير واذ ضح المعالم للحقوق الطبيعية الي كانت بدورها قد 
استخدمت كشعار وضع بإزاء الحقوق 0 وف مواجهتها. وكان في عمومه وشعائريته 
نظيراً لشعائريتها وعموم دلالتها. وكان استصلاح الشاطبي لدى السيد رشيد رضا من هذا 
الباب. ولكن استصلاح نجم الدين الطوفي و17 1) الذي نشر له رشيد رضا نصا 
هاماً في المثار عام 1905 - كان ذا دلالة أكير. فقد قرر الطوقي الحنبلٍ وجوب تقديم المصلحة 

على النص والإجماع عند التعارضص» عاضداً يذلك وبوضوح أكير» موقف الشاطبي القائم 

على ضرورة مساوقة كل 53 «بجاري العادات في مثله؛. وامتناع التكليف يما فيه حرج 
خارج عن المعتاد. وأن كل أصل شرعي (كتاب وَسَثة ة وإجماع وقياس) لا يطرد مع العادات 
أو يستقيم معها «ليس بأصل يعتمد عليه». بل إن الأعمال عمدة القول بالمصالح المرسلة2”". 

م يكتسب هذا التعليق للنض - وعملياً. للشرع ‏ لصالح ما تقتضيه النظرة اللادينية» 
العلانية» الى الدنيا تقريظ السيد رشيد رضا فقط. بل اكتسب إعجاب غيره من المصلحين 
كجمال الدين القاسمي في الشام والشيخ عبد العزيز جاويش في مصر وغيرهعما""". 

كان هذا الأمر - توسيع نطاق الدنيا وتضييق مجال الدين ‏ صنو الاجتهاد الذي دعا إليه 
الإصلاحيون الإسلاميون. 


اقترن هذا الاجتهاد بنبذ التقليد: نبذ التراث الإسلامي لمصلحة النصوص الأصلية 
المفهومة على أنها مستودع الحق الطييعي, ونبذ التقليد المذهبي, والدعوة إلى التلفيق. أي إلى 
الأخذ من المذاهب المختلفة وحى المائتة منها كالظاهرية ما ناسب اليوم من الأحكام . أيد 
هذه الدعوة الطهطاوي ثم خير الدين التونسبي (دوك أن ينجح). والسيد حمال الدين والشيخ 


.5١5 ص‎ ٠١ رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج‎ )٠١7( 

)٠١4(‏ أبو اسحق ابراهيم بن موسى الشاطبي» الو 0 نحقيق محمد منير. 
(القاهرة : [د.ت.] 7141ل ج أ ص 11-577 

)1٠١4(‏ القاسمي. حمال الدين القاسمي وعصره. ص ”2777 ومحمد محمد حسين, الاتجاهات الوطنية 
في الأدب المعاصرء ؟ ج (بيروت : دار الارشاد. .)191١‏ ج اءا ص 73513. 


كك1 


محمد عبده وآب بن باديس والشيخ رشيد رضا الذي اعثبر في تتركيا رائد اللامذهبية في 
الفقه2'" , 


من الصعب تحديد الأهمية النسبية للأقوال العامة المتعلقة بالصالح (وتسويغها 
الشرعي : المقاصد أو الكليّات الخمس). ذلك أنه على 1 من المضي باستمرار في تأكيد 
أولوية المصالح. أي على الاعتبار العلماني للمعاملات, إلا أن السيد رشيد رضا يحجم تامأ 
عن رفع النص والسئّة وتعليقه 00 بصدد الرقء مثلاء بل هو يؤكد باستمرار أهمية 
تطبيق الحدود. ولا يعالج ف أي من النصوص مسألة مجال اختصاص الشرع ومجال 
اختصاص القانون 0-6 أن الثاني يقوم على الرأي والأول على أحد الأدلة الأربعة. بل 
هويرى أن للقانون حدودا أهمها «عدم تعدّي حدود الله تعالى فليس للحاكم أن يحلل حراماً 
ويحرم حلالاً» بل يجب العمل بأحكام الشرع مالم يعرض مائع مصلحي دون أن يعني ذلك 
ترك الشريعة أو استبدالها لمجرد الاستحسان. فلا يجوز زيادة نصيب أحد الوارثين كالنساء 
لمصلحة من المصالح أو لسبب من الأسباب"2. 


أكد السيد رشيد رضا بذلك حداثة الشريعة في امكان تعليقها مبدئياً. ورفض ذلك 
عملياً؛ فراوغ : : فهو في موقفه المبدئي لم ير ني أصول الشريعة إلا تأكيدات ما يتطلبه الحق 
الطبيعي وسئن الاجتماع والتحولء» وذلك بتأكيده دور الضرورة في صياغة المصلحة. واندراج 
0 الشرع”"", 


وهو في الوقت نفسه قرر أن في الشرع وأحكامه المغينة أمرأً غير قابل للتجاوز من قبل 
المصالح . عَلْمَنَ السيد رشيد رضا الشريعة, ورفض أن يرى في هذه العلمنة إل سريانا 
للشرع المفهوم على أنه مقاصد عامة. رأينا أنهالا تخص الشريعة الإسلامية. بل تشمل جميع 
الشرائع أو تكاد. فشملت الدنيا الدينَ الجاري بموجب سلتهاء وشمل الدينٌ الدنيا بضرورة 
جريانها على شرعته . 


بذلك قامت التسوية الترجمانية الاصلاحية: فالدين الدنياء والدين دين. فلا علمانية 


)٠١(‏ الطهطاوي. الأعمال الكاملة لرفاعة راقع الطهطاري. ج .١‏ ص 515 65ه؛ الأقغاني؛ 
الأعيال الكاملة جرال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية, ص 854 - ٠77؛‏ رضاء محاورة 
الصلح والمقلد, ص 15510و 
أ© عكدعاعةأغ؟ ء«اماعنط 'ل نوددط :1940 ن 1925 عل علق عأ ىم د ونم« بلأنكعن: عتوكتوجمه/ة 18 عط ,لموععكلآ ناذه 
[ه نع تموماءنء82 716 ,وعلكع8 :لولقكهم اء ,222-228.مم ,(1967 ,همانده14 تعلزد1] هآ زكضةط) ءأوزعور 
-50 :1873-1915 ,ه:#«وأنا «ماكنسه 1 11 ,صععم0 ممدتعدط 0امصدعة لمة ,381.م ,نرعام 1 ورا عتم ماع35 
.116-7.جم ,(1978 بللافظ تمعلاعآ) كلمع صن لمعنو مامء4[ وز معدمووع !ا همه عسسعيماى أعه 
)١١1١(‏ رضلا المصدر نفسه. ص 179-51١6‏ 
زف )١‏ قارن الملاحظات الصائية عند : أهوء.1 224 امع أنتامظ 11:6 :جم /ء 1 عندرمار] ,مك1 . 1[ سامء او كز 
أه لإالكرع الملا :وعاععصك 5ه آ, كتلدهم, برعاععارءع18) 10124 لتطكم]ل انه النتقطفر ماعط هال[ [ه كء1زمء11 
ف نتمبروط زه كر تبصسم/ع82 776 ,8203501 علد 30مقطئطلة لسة ,201-207.مم ,(1966 ,دوعءط قزووه1ألهه 
1--109.مم .(1978 بصساعط ممم نسملممآ) مطمنك هسه فطق ,تممطوز ملك ره عسوتت 


/ا1 


لأنها تعقد العلاقة بينهها وتشير إلى تمايزات الواقع بين هذا وذاك. وبذلك تربعت الدائرة» 
وتدور المربعء وقامت الترحمة الإصلاحية على درء التعارضص». وفمع الاختلاف. ومحق التمايز. 
وإقامة الاتصال الوهمي بين أمور متبايزة معقدة الصلة لا تضمن الماهاة بينها إلا قول المترجم . 
ولا يصون استمرار هذا القول إلا مؤسسة سياسية أو تحالف ثقافي ‏ سياسى يحجب العقل 
عن الواقع التاريخي . 1 
تنطبق مراوغة التاريخ الضرورية للترجمة الإصلاحية على ما جاء من نقل عن الماضي . 

فتعهاماء كما يتم اختيار الحاضر وتطبيعه دينياً على أسس كيفية» يجري التعسف في إجراء 
الأحكام التاريخية بموجب متطلبات الحاضر في ممارسة ذرائعية للنقد التاريخي» تذكرنا با مقابل 
السلبي لسماحة وتسامح نقد الحديث في التراث الإسلامي الذي درسناه في الفصل الأول. 
فمن باب توسيع نطاق الدنياء » كما قلناء تضييق نطاق ما يُلزم به الدين. 


وم يكن التشدد في نقد الحديث إلا من هذا القبيل. فالعمل بموجب الحديث الصحيح 
عند السيد رشيد رضا أمر واجب إن لم ينافٍ المصلحة, 0 
انه معارض الأصول العامة المؤيدة بالكتاب والسنّة, ولآن لا بد له إذن إلا أن يكون من 
أحاديث الآحاد الي لا تفيد إلا الظن””"2, دون اليفين أو الإلزام . فترفض بذلك الأحاديث 
لاعتبارات نفعية دون الإالماع إلى نواقصها التاريخية» تماماً كا فعل عبد العزيز جاويش الذي 
اتتقده رضا لرده الأحاديث «الصحيحة المتفق عليها» إن : يعجبه معناها*©'", ولو كان أعلن 
أن أحاديث البخاري «الصحيحة» ليست كلها بصحيحة وأن الطعن بما طعن فيه منبا كان 
طعناً وجيهاً على العموم*" 


ومن الأحاديث المطعون فيها شرعاً ‏ بينها قال ان غيرها باطل عقلاً ‏ حديث 
الغرانيق!”"22 أي ما يعرف اليوم بالآيات الشيطانية التي سبق الشيخ محمد عبده أن طعن فيها 
لأخبا تنقض الأصول بنقضها عصمة النبي في التبليغ عن الله. دون القول بأنها تنافي العقل . 
هذاء وكان المحققون كالطبري وابن حجر قبلوهاء وكان الأخير قد رجحها رغم أنها مرسلة 
لأنها كانت مروية عن ثلاثة طرق على شروط ا لصحة07 , 

وفي المعنى نفسه - النفعي - زكى السيد رشيد رضا تضعيف ابن خلدون أحساديث 
المهسدي. لأنها أحدثت «البدعة البابية» وصرفت المسلمين عن الإعداد السياسي 
والعسكري”*'", 
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جاء التعليق على بعض الآيات القرآنية من الباب نفسه ؛ ففي مواجهة طعن الدعاية 
البروتستانتية بالنبي. وقول أحد نصوص هذه الدعاية ان القرآن «مشحون بامور محمد 
نفسه. . . ولو كان كلام .الله كما زعمواء لماصلح أن يتنزل بارىء الأكوان وخالق الخلق إلى 
أن يوحي يما لا مهم أحداً من خلقه سوى محمد وأزواجه». والاستفاضة ني الكلام حول إفك 
عائشة ومارية القبطية وزواج النبي بزينب بنت جحش بعد طلاقها من زيد بن حارثة'" ‏ في 
مواجهة ذلك, بذل الشيخ محمد عبده جهدا جهيدا في الرده''"2. بل اجتهد في محاولة 
استيعاب بعض معطيات النقد الحديث للعهد القديم لإثارة الشكوك حوها”"". وتبعه في 
ذلك تلميذه الذي لم يحجم عن الاشارة إلى أن «تاريخ» التوراة مكتسب من ميثولوجيا 
الآشوريين والكلدانيين وغيرهم , دون أن يشير إلى أن هذا الأمر اتفى عليه مع أحد كتب 
الروتستانت التي تجرّح الإسلام وتشير إلى أن الأساطير الكلدانية أو المصرية كانت أصل الخبر 
اليهودي عن اسماعيل الذي تزلفوا به للعرب «تذرُعا بهم إلى دفع الروم عن بيت المقدس أو إلى 
تأسيس مملكة جديدة هم في بلاد العرب يلجأون إليها»””" . 

وكان الشدياق قد سبقههما إلى ذلك بما يقرب النصف قرن عندما كتب مماحكات التأويل 
في مناقضات الانجيل الذي ما زال مخطوطاً والذي استند إلى ثراث نقد النصوص المقدسة 
الأوروبي للقرن التاسع عشر””"'. 

ف هذه الأمور. استمر الإصلاحيون على دأ بهم الانتقائي » واحتذوا بذلك حذو نقادهم 
البروتستانت: فلئن استخدم هؤلاء النقد التاريخي والعقل الصارم لنص القرآن"”. صانوا 
الانجيل عنه» تماماً كما صان الاصلاحيون القرآن والسيرة عن النقد التاريخي الصارم الذي 
رأوا جواز تطبيقه عل الانجيل والتوراة. واستمر المسلمون والمسيحيون على اعتبار ما جناء في 
الكتب المقدسة تاريخاء حتى المتحررين مثل سليم عنحوري الذي استند إلى أقوال التوراة 
لترجيح خبر بناء تدمر من قبل سليمان الحكيم:”". 


لم يكن كل تعامل الاصلاحية الإسلامية مع النصوص الأساسية تعاملاً مراوغاً. بل كانت 
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هناك بوادر نظرة تاريخية نقدية جدية إلى بعض نصوص التاريخ ‏ دون غيرها. كمغازي 
الواقدي , مشا وهي نظرة لم يتم الاكتمال المنبجي لمقدماتبا إلا في أعمال الاصلاحي 
الهندي سيد أحمد خخان (/1819 - 20)001898. ولكن كان على الاصلاحيين مواجهة المعارف 
العلمية الطبيعية والتاريخية الجديدة ذات المرجعية العلانية الصرفة» وتناقضها البين الذي لا 
لبس فيه مع نص القرآن. فاستندوا إلى الاستراتيجية نفسها التي اعتمدت في السترجمة 
الشرعية. وهي الايتذاء بحصر نطاق الإلزام وتضييق ممال الدين في مواجهة دنيا متوسعة 
ذات مرجعية علمانية مستقلة لا تمت إلى الدين اللإسلامي أو غيره بأية صلة. فجاءت بعض 
أقوال النبي عند السيد رشيد رضا أمور إرشاد لا أمور تكليف؛, تعير عن رأي دون أن تبلغ 
عن الله: من هذه ما ورد على لسانه عن الزراعة والطب وسائر أمور الدنيا””". وكانت 
الخطوة الثانية الخاصة بالأمور التي لا يمكن الالعات عنها 00 القرآن 0 اللاادرية 
نهجاً للسلامة . فإذا تعارض العقل والنقل. غل النقل إما أن يتعرض للتفويضء أي القول 
العلم به عند الله أو أن يخضع للتأويل. أما التأويل فعليه أن يمري مع المحافظة عل قوانين 
اللغة» حسب قول الشيخ محمد عبده استناداً إلى تراث طويل أكد فيه سلامة موقفه من 
التأويل؛ وأكّد في الوقت نفسه أن هذا التأويل المنضبط سيؤدي إلى الاتفاق مع ما يثبته 
العقل””2. 

بعبارة أخرى. يجب الركون إلى الترجمة الإاصلاحية لوه تثبت قبلياً توازي الحقيقة 
العلمية والنص. وتأكيد صحة كل منبها على حدة وعلى أسس مستقلة» ثم وضعهم| الواحد 
بإزاء الآخر في تطابق تام فتتريع بذلك الدوائر. من الأمثلة على التفويض شأن الحن: فإن 
القرآن يؤكد على وجود عالم جني مواز لعالمناء دون أن يرد فيه أي شيء ينبىء عن حقيقة هذه 
المخلوقات الخفية. ولو ورد في نصه أنهم خلقوا «من مارج من نار . 


ولكن هذا لا يدل على الحقيقة: حسب السيد رشيد رضاء دون أن يبلغنا سبب تأكيد 
عدم دلالته على الحقيقة. غير القول بأن خلق الإنسان من تراب ومن حأ مسنون لا يدل على 
الحقيقة. فوجب عدم الرجم بالغيب والايمان بالآيات دون تأويل””". بتفويضها حسب 
الموقف الحنبلي العتيد إلى علم الله وحده. 


ولا يخفى على القارىء أن تعميم هذا المبدأ على سائر النص القرآني لا بد أن يفضي إلى 
نتائج بالغة الخطورة تجعل منه عبارة عن تمتمة لا مضامين ها قابلة للمعرفة» وأن تطبيقه على 
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طريقة الإصلاحية الإسلامية يعتمد كلية على مقدرة السيطرة على عملية التفويض هذه. ولا 
نتم هذه المقدرة على السيطرة؛ وعلى اختيار الجائز من الآيات المفوضة وغير الجائز منباء إلا 
من قبل سلطة مكتسبة على النص. سلطة تفسير وتأويل» قد تقوم على إجماع وقد تقوم على 
استبداد بالرأي . في الحالتين» إن شرط قيام هذه السيطرة هو القيام السياسي عليها باسم 
سلطة تمتلك الفصل في أمور الدين. أي المؤسسة الدينية» أو الكنيسة الإسلامية . 


إن ما ينطبق على الآيات التي تشير إلى الغيبيات والخواني ينطبق على الأمور القابلة 
لليقين. ومنبها المعارف التاريخية والطبيعية . وكانت هذه أموراً تبدّى فيها التناقض بين القرآن 
وما تعلّمه مثقفو ذلك العصر في المدارس الحكومية والخاصة الأجنبية.: معضداً في الأخيرة 
بالدعاية الديتية المضادة للإملام التي أبرزت تلك التناقضات . 


كان من هذه الآمور خبر نوح وطوفانه؛ المسألة التي شكلت مراجعتها مرحلة انتقالية 
بين التفويض والتأود » لقيامها على مزيج من الشك والانفتاح على إمكانية الشك والمناقضة - 
ومن ثم التفويض . فرأى الشيخ محمد عبده أن ما يدل على عموم الطوفان الأرض أمر لا 
أصل قرآني له. بل هو قائم على أحاديث آحاد لا توجب اليقين. ثم أورد احتجاج بعض 
الدينيين وأرباب النظر ان وجود الأصداف والأساك المتحجرة في أعالي الجبال بدل على صعود 
الماء إليها وولن يكون ذلك حتى يكون قد عم الأرض» . ثم أوردرأي غالب أهل النظرمن 
المتأخرين؛ يقول: «إن الطوفان لم يكن عاما بدلالة «شواهد يطول شرحهاء. ثم استنتج ما 
يل: «لا يجوز لشخص مسلم أن ينكر قضية أن ن الطوفان كان ن عاما لمجرد احتمال التأويل في آيات الكتاب 
العزيز» بل على كل من يعتقد بالدين أن لا بنفي شيئاًمما يدل عليه ظاهر الآيات والأحاديث التي صح سندها 
وبنصرف عنبا إلى التأويل إلا بدليل عقليٍ يقطع بأن الظاهر غير مراد. والوصول إلى ذلك ني مثل هذه المسألة 
يحناج إلى بحث طويل. وعناء شديد وعلم غزير في طبقات الأرض وما تحتوي عليه وذلك يتوقف على علوم 


شتى عقلية ونقلية؛. ومن هذى برأيه بدون علم يقيني فهو بحازف لا يسمع له قول ولا يُسمح له ببث جهالاته. 
والله سبحانه وتعالى أعلم)"'”) 


إن النقطة المبدئية التى يؤكدها هذا الموقف هى إمكانية الانصراف إلى التأويل - بل 
ضرورته ‏ إذا قطع بأن الظاهر «غير مراد»: ينسب بذلك مراد العصر إلى عصر النصء أي أن 
تأكيد سلطة النص القطعية يجري باضفاء معتى اليوم عليها مما لا يناسبها بالطبع. فيصبح 
اليقبن والنص صئوين؛ فإن نص. حسب هذا الفهم. يفيد اليقين. وعندما لا يكون التأويل 
قائياً. ولا ينسجم مضمون النص مع التاريخ الطبيعي أو البشري. يقال ان دلالة النص عامة 
أو لا يقصد منها الاعلام بل الارشاد: «فمثل ما ني القرآن من التاريخ البشري كمثل ما فيه 
من التاريخ الطبيعي من أحوال الحيوان والنبات والجماد. ومثل ما فيه من الكلام في الفلك . 
يراد بذلك كله التوجيه إلى العبرة والاستدلال على قدرة الصانع وحكمته؛ لا تفصيل مسائل 
العلوم الطبيعية والفلكية التي مكن الله البثر من الوقوف عليها بالبحث والنظر والتجربةء 
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فى 


وهداهم إلى ذلك بالفطرة وبالوحي معاً. لذلك نقول: لو فرضنا أن المسائل التاريخية 
والطبيعية المذكورة في الكتاب ليست مطابقة إلا لما يرى أو يعتقد الناس كلهم أو بعضهم في 
زمن التنزيل لما كان ذلك طعنا فيه ا ل و ا ار شار 
النفوس والاستفادة بما أشرنا إليه. فتنبهع55" . 


بذلك وخ ضع القرآن وغيره بمنأى تام عن التاريخ الذي يشير إلى تاريخية كله وانحصاره 
بمحدّدات عصره وضروراته؛ على الرغم من الإشارة التي أثبتناها إلى تاريخيّة بعضه . 


هكذا جرى إنقاذ النص القرآني من النظر التاريخي واعتباراته. على هيئة مثاقفة كونية 
لهء تدرج ما جاء فيه - أو بعضه في سجل المعرفة العلمانية الأصل والمرجع» القائمة على 
إعمال العقل التي كانت علا على الحداثة الكونية» الحاملة شحنة من الإلزام العقلي والثقافي 
التي ما عاد بوسع العقل الديني ردّها أو ممانعتها. 


ولذلك رجع العقل الديني إلى التأويل» أي إلزام النص بالدلالة على مضامين لا يمكن 
أن تدخل عليه لأن دلالتمٍ - كدلالة كل نص - محصورة يمعارف وظروف زمن نشأته . وأصبح 
النص القراني - وخصوصاً آياته الدالة على الأمور الكونية - لا يفهم إلا على أن بعض مفرداته 
قائمة على شيفرة» مفتاحها المعارف العلمية الحديثة, التي ترتبط بالمفردات المشفرة برباط 
المقاربة والإيحاء الايقوني. أي شبه البعيد. غير المرتبط بالمعرفة العقلية» بل بالتمثيل القائم 
على قدر من التمي . تصبح يذلك سبل الاتصال الحديئة كاللاسلكي والتلغراف مفاتيح فهم 
مواصلات سليان وبلقيس التي يجري عليها الكلام في القرآن”“. ويدل الكلام على السماء 
وانشقاقها على إمكانية تبدّل تركيب الكون واختلال نظامه. عندما يشاء الله بالحوادث 
الكونية» كاصطدام الكواكب"”"©. ويصبح انشقاق البحر الأحمر ثم إغراقه جيش فرعون 
أمرين يفسر أوهما عبور موسى وجمعه البحر في مكان قليل العمق. وفيضان المد على فرعون 
وجيشه”". أما هزيمة أبرهة أمام الطيور الأبابيل حاملة الحجارة التي من سجيل» فرأى 
الشيخ محمد عبده النظر إليها على النحو التالي : ويجوز ذلك أن تعتقد أن هذا الطير من جنس البعرض أو 
الذباب الذي يحمل جرائيم بعض الأمراضء وأن تكون هذه الحجارة من الطين المسموم اليابس الذي تحمله 
الرياح فيعلق بأرجل هذه الحيوانات» فإذا اتصل بجسد دخل في مسامه. فأثار فيه تلك القروح التي تنتهي 
بإفساد الجسم وتساقط لحمه. وان كثيراً من هذه الطيور الضعيفة يُعَدٌ من أعظم جنود الله في إهلاك من يريد 
إهلاكه من البشرء وأن هذا الحيوان الضغير الذي يسمونه الآن المكروب ‏ لا يخرج عنهاء وهو فِرَق وجماعات 
لا بحصي عددها إلا بارئها. ولا يتوقف ظهور أثر قدرة الله تعالى في قهر الطاغين على أن يكون الطير في ضخامة 
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يفن 


رؤوس الجبال, ولا على أن يكون من نوع عنقاء مغرب ولا على أن يكون له ألوان خاصة به. ولا على معرفة 
مقادير الحجارة وكيفية تأثيرها. قلله جند من كل شيع" , 


بل صير إلى تة تفسير المعجزات تفسيراً علمياً عند الشيخ حسين الجسرء الذي فسّر 
انشقاق القمر بالرجوع إلى الزلازل» والذي استند إلى قلب الكيميائيين الهواء ماء ا 
معجزة النبي في سقيا بعض أصحابه وهم على سفر عندما جاء والماء نانع من أصايبعه””". 

بالسبل نفسهاء علل السيد رشيد رضا أثر العين الحسودة؛ وشبّهها ب «التنويم 
المغناطيسي» الذي تعمل فيها النفوس آثاراً عن بعد "7" - » وكان مؤمناً إيهاناً عميقاً بالآثار 
الروحانية ومنها تمحضير الأرواح والشفاء بالرقي , وبقدرته شخصياً على اجتراح الكرامات””", 
بل لعل من أكثر المواقف دلالة على آليّة الترحمة الإصلاحية موقف السيد رشيد رضا ا متعفف 
من الحور العين في الجنة الذي قد لا يبعث الجميع على الطموح إلى الم وا خير. فهو يستثني 
التراث الإسلامي بكامله. ويؤكد بنفس طهروي مسيحيء مساوق لفا. يم الأخلاق الجنسية 
لأوروبا القرن التاسع عشرء ان الحور العين لسن نساءً خلقن للذة الرجل في الجنة» بل ما 
هن إلا زوجات الدنيا في معية أزواجهن في الجنة:". 

على ذلك » صارت الكتابة ف التأويل العلمي للقرآن - على أساس أن الدين لا يمكن 
أن يأتي يما يمتنع عقل:0 شكلا أدبياً شائعاً ابتدأ عند حسين الحسر. واعتمده محمود 
شكري الألوسي على مناهضته التأويل عموماً في العراق. وجمال الدين القاسمي في 
الشام وتلامدة الشيخ محمد عبده قي مصرء خصتوضا الشيخ طنطاوي جوهري ١807١(‏ - 
٠‏ الذي نحا منحى حسين الجسر على سذاجته الفلسفية. وفسر القرآن في 5١‏ جزءًا 
استناداً إلى مكتشفات العلم الحديثة”©. وكتب في الموضوع الكثيرون قبلهم. مثل محمد بن 
أحمد الاسكندراني الطبيب. نزيل دمشقء الذي نشر في دمشق عام ١70١‏ للهجرة كتابا 
بعنوان تبيان الأسرار الربانية في النبات والمعادن والمواشي الحيوانية» وآخر بعنوان كشف 
الأسرار النورائية بالقرآن5:". ١‏ 


(177) عبدهء المصدر نفسه. ج 5. ص 6179. 

(190) حسين الجسرء الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة 0 يِة الشريعة المحمدية, محقيق 
خالد زيادة (طرايلس: جروس برس؛ المكتبة الحديثئة» [د.ت.])) ص 54- 
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)١89(‏ نص للسيد رشيد رضا في: ش كيب أرسلان» السيد رشيد رضا أو إخاء 4١‏ سنة (دمشق: 
مطبعة ابن زيدون؛ القاهرة: مطبعة دار الكتب المجرية: /ا093). ص 41-806 
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70107 عبده, الأعبال الكاملة. ج 7 ص‎ )١51( 

: 778 57١ انظر: جدعان» أسس التقدم عند مفكري الإسلام تي العالم العربي الحديث. ص‎ )١147( 
37413 74 وحسين, الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج 7 . ص‎ 

(*15) يوسف اليان سركيس, معجم المطبوعات العربية والمعرية» ؟ ج (القاهرة: مطبعة سركيس» 
14 1971). ص 278 . 


انفنا 


ولكن لا شك أن السبق في هذا المجال كان لفرنسيس مرّاش . ارتبط كتاب حسين 
الجسر. الرسالة الحميدية الذي كان أصل لكثير مما تلاه"*". بكتاب دليل الطبيعة لراش 
الذي ذكرناه قبلا» والذي صدر على حلقات في إحدى المجلات الرسيية العثمانية بما يسبق 
كتاب الجسر بعقدين تقريباً. وارتبط كتاب الجسر بكتاب مرَّاش بصلة وث ثيقة جداً في التبويب 
ونمط الاحتجاج والاستدلال. والنظر إلى العلم وإلى الدين. وتحتمل هذه ؛ الصلة رصدا دقيقاً 
لتحديد طبيعتها الأكيدة. وأملنا أن يتسع المجال أمام أحد الباحثين لدراسة هذه الصلة 
بتفصيل لأن المجال لا يسمح لنا بذلك هنا. 


استصلحت سلسلة مرَّاش ‏ الجسر جملة واسعة من الحجج الي أتى بها الفكر الديني 
الأوروبي الاعتذاري دفاعا عن الدين قِ مواجهة علم يقيني أكيد تلك الحجج الي أضحت 
كونية واستخدمتها الأديان للدفاع عن نفسها وعما هو منافٍ للعقل فيها بوضوح. فقد تاسع 
المفكرون المسلمون الحديثون اصطلاح أسلافهم على النظر إلى الطبيعة كأية من آيات الكمال 
والوجود الإهيين» ويحالا لجل الله تيتا للكائنات وعناية عبا: من هنا انتظام الطبيعة. 
وترابط أجزائها . وتضافرت ذكرى الفلسقة الإسلامية عند الإصلاحيين مع تراث المسيحية 
الأوروبية الحديثة في التدليل على الوجود والتدخل الإهيين عن طريق الطبيعة. الأمر الذي 
بحثه الكائوليكيون بصورة خاصهة فٍ مواجهة نقد الدين فى المرن الشامن عش نل الذي 
وجد على درجة أقل قٍِ الللاهوت الطبيعي البرونستانتي" . 


ولكن الكثلكة ‏ خصوصاً الفرنسية ‏ كانت الجهة التي أصدرت أغزر تراث اعتذاري: 
فكانت أعمال لامنيه 1.88:602215 وبونالد 8008104 وغبرهما في القرن التامسع عشر هي التي 
جرى تبنّيها كجزء من التراث الفكري الديتي الحديث» تراث الشكّية الفلسفية":": من هنا 
القول بأن مبادىء وقوانين العلم الطبيعي ظنية. وإن المعرفة الحسية غير سليمة؛. وإن فوق 
حال المعرفة البشرية أموراً لا يصل إليها العقل . 


وكان فرنسيس مرَّاش صلة الوصل بين الاعتذارية الكاثوليكية والفكر الإسلامي 
الحديث في مواجهة العلم الذي كان كتاب حسين الحسر المذكور نصه المؤسس. فكان مراش 
قد اكتسب هذه التصورات أيام دراسته الطب في باريس في أوائل الستينيات من القرن 
الماضى.ء حيث نشطت في كلية طب باريس آنذاك حركة فلسفية كاثوليكية كانت وريثة تراث 


١46١ الجسرء الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الإسلامية وحقيّة الشريعة المحمدية. ص‎ )١45( 
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امن 


لامنيه وغيره» دافعت فيه عن الدين بتأكيد اتفاقه مع العلم» وعلوه عليهء استناداً إلى الشك 
بيقينية العلم وكانت تلك الحركة بزعامة الدكتورين تيسييه 1655167 وفريدو 005601014 , 
فكان أن وسمت الشكية الفلسفية هذه. مع لاهوت طبيعي يستدل بالطبيعة على اللهء كل 
تراث الفكر الإسلامي والمسيحي العربيين في مواجهة العلم”'؛©. وعلى نسق استمر حتى اليوم 
تحت عنوان «العلم والؤيمان» الشهير. 


ثالثاً: العلانية الصريحة ومساوقة الواقع 


رأينا في ما مضى من هذا الفصل أن الإصلاحية الإسلامية جاءت رداً سياسياً وفكريا 
على الأوضاع التربوية والاجتاعية | والسياسية والثقافية الى جاءت بها الدولة التنظيماتية ‏ وأن 
الإصلاحية الإسلامية جاءت فكراً تفجا في أسسه. يراوغ أسسه المزعومة في تاربخ 2 عنه 
الزمان وحمد في لحظة بدايته القرآنية والمحمدية وفترة الخلفاء الراشدين بإلزامها مضامين لا 
يمكن أن تتحملهاء ويراوغ ذلك الفكر الحاضر الكوني العلماني برده إلى بدايات مطلقة يدعي 
لها التاريخية والحضور معاً. فجاءت الإصلاحية الإسلامية بذلك فكراً وتصوراً يقطن عالمين. 
يقوم الواحد على مرجعية غيبية خارجة عن صنع البشر 0 والآخر على ما يقدر 
العقل البشري أن يصل إليه دون الرجوع إلى الغيب؛ كما أدرجت علمانية الواقع في سجل 
الغيب الديني أو سلطة الماضي الديني. وقامت الإصلاحية الإسلامية على الإيهام بدينية 
الشؤون العلانية ‏ أي الدنيوية النفعية والعقلية البشرية ‏ وعملت بذلك على الخلط بين 
المرجعيات العقلية الفعلية. والاجتاعية السياسية. والرمزية الحضارية. تما رعى استمرار 
اللاعقلانية في الفكر والحياة العربيين على استمرار القرن الأخير من تاريخنا. 

كانت الإصلاحية الإسلامية. إذن. قائمة على انتهازية فكرية وانعدام الاتساقءٍ تأخذ 
من هذا ومن ذاك بما يوافق لحظتهاء وتغطي نفسها باستثارة الدين والدنيا في آن معأ وفق 
اعتبارات نفعية» محافظة, دفاعية, قائمة في لحظتها دون النظر إلى بعد هادفة في كل لحظة 
إلى الحفاظ على مرجعيتها الرمزية ‏ الدين ‏ وعلى المرجعية الاجتماعية لأصحابها؛ أي رجال 
الدين المتنورين وبعض مثقفي الدولة من أصحاب الصف الثاني. فقامت على أساس من 
واقع علماني» وهاجس علاني. وتسمية دينية له. 

أما العلمانية» فكانت الدنيا الي أسستها دنيا الدولة التنظياتية» علي الرغم من أن هذه 
الدولة. كالإصلاحية الإسلامية, م تكن معلنة عن العلمانية. ولو تطلّيت ذلك مؤسساتها 
ومشروعها الثقاني. بل كان للدولة التنظيماتية على الصعيد الايديولوجي دوران, دور احتفالي 


15512 ١86ا8 المصدر نقسه. ص‎ )1١54( 
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فنا 


يتبدى في رعايتها الدين عن طريق شيخ الإسلام. وافتتاحها بياناتها ومؤسساتها وقوانيتها باسم 
الدين» وبثها الثقافة الدينية عموماء ودور بادٍ في مؤسساتها وتدخلها في المجتمع وفكر كبار 
موظفيها وفط حياتهم . 

استمر الدور الأول في الدولة الحميدية التي جاءت الإصلاحية الإسلامية متساوقة معها 
على صعيد المشروع الفكري والاجتماعي المنكفىء على داخل مزعوم, بل وعلى صعيد 
المشروع الاقتصادي القائم على تحرير القانون من أثقال ماضيه بغية تمكين النظام الاقتصادي 
الرأسمالي العالمي منه. فيينما كانت الحياة في مختلف مجالاتها جارية على ما يخالف الدين وما 
ليس له من مرجعية ة إلا المرجعية العلانية» قامت اللإصلاحية الإسلامية على الإعهام بالعكس » 
وتغنيك 5 ما زال قائ) بين الواقع وبين القدرة على وعي الواقع:. وذلك بالإيهام بأن حياتها 
قائمة على أ سس ديئية مستمرة. 

وعلى العكس من ذلكء, كانت العلانية صوان الخحياة اليومية والمرجعية الفكرية 
والاجتاعية الغالبة» فكانت علمانية ضمنية في واقعها الأعم والأهم. أي كانت لا أكثر ور 
أقل من الحياة في هذه الدنيا بموجب متطليات العصر . أما العلمانية الصريحة. فكانت خطاباً 
مناضلا مساوقاً لطموح الدولة التنظياتية ودنياهاء وحاولة لإفادتها بلحظة ايديولوجية كانت 
غائبة أو مغيّبة عنباء دوغا رعاية منهاء كبا كانت قياماً على مثقفين فاعلين ضهنا مهمشين 
ظاهراً. 

قبل الدخول إلى مجال الفكر العلمانيء من المفيد الاشارة إلى البعض من البقايا العقلية 
للعصور الوسطى التي قد توحي بنزوع 0 . من هذه الاستخدام العلماني للأمور الدينية في 
الأدب عما قد يشير حفيظة الدينيين لاعتباره أمور الدين اعتباراً علمانياً. على أتها من أمور 
الدنيا. ومن الأمثلة على ذلك بيت شعر غَرَلِي لبطرس كرامة الحمصي قال فيه: 


«كتب الرحمن على فمها إنا أعطيناك الكوثر» 


وكانت نتيجة ذلك أن ثار عليه «رعاع حمص». فاضطر للهسروب واللجوء إلى الأصير 
بشير الشهابي في جبل لبنان حيث بقى حتى وفاته عام 220146١‏ 

ومن هذه البقايا أيضاً نظرة العداء والريبة والاحتقار الى رجال الدين التي برزفيها جاحظ 
القرن التاسع عشري أحمد فارس الشدياق: كان البطريرك حبيش بطريرك الموارنة قد احتجز 
أخحاه. أسعد الشدياق, في أحد الأديرة لسنوات عدة في ظروف قاسية؛, حتى جِنّ ومات 
حوالى العام ١877‏ بعد أن التزم صحبة البروتستانتيين. وكانت النتيجة أن أبدع الشدياق في 
ذم القساوسة. المحترفين للدين. ذوي اللوثة فيه”*". بعد أن هرب من لبنان؛ وبقيت هأساة 


.١6١ عنحوري, سحر هاروت. ص‎ )١16*( 

)١51(‏ أحمد فارس الشدياقء الساق على الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم 
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اهن 


أسعد الشدياق ملهمة لكثير من المؤلفين اللبنانيين ذوي الأصل المسيحي. بل كمنت 
شخصيته وسمع صوته في مواضع كثيرة من كتابات جبران7*,. 


وم نقتصر استمراريات العصور الوسطى على المسيحيين. فيمكننا أن ندرج في الباب 
نفسة مواقف شكية من الدين والربوبية تذكر بالعصور الوسطى وبرابليه 1ب 4:1 | والخيام 
والمعري : فهي تعتصم بالتناقفض المنطقي المجرد دون الاشارة إلى العلم ولا الركون إليه أو 
اللاستدلال بمعارفه وقيمه على حيثيات الشك . فأتت شكية مزاجية لا إشارة فيها إلى الحداثة 


فعلى الرغم من نظريات غريبة للزهاوي في الفيزياء والفلك. ونزعة ميتافيزيائية مادية 
أكيدة عنده. وشيء من من الإيمان بالدور الكوني. بل وشيء من المواقف الإلهية عندما يؤكد 
تماهي الله والأثير وإدراج ذلك في تصور لوحدة الوجود”*". ؛ بالرغم من ذلك كلهء إلا أننا 
نرى عند الزهاوي أيضا مفهوما تدبيرياً للربوبية» وإياناً بالملائكة مع شك بهاء وداروينية 
متزاملة مع القول بالدور:*. لذلك جاء شعره الشكي مضطرب الوجه. مزاجي الطابع غير 
مندرج في سياق العلمانية. وربما كان ذلك ما يفسر إقدامه على كتابة ما كتب:*©: 


«توقفت لا أدري تجاه الحقائق أأني خلقت (. . .) أم هو خالقي 
وكيف اعتقادي بالذي أراد لي شروراً وجازاني مجازاة حانق 


قالوا بأن 3 حبق له على عرشه ثبوت 
فقلت ما(...)غيروهم أكبره الوصف والنتعوت 
ان حيي العلم في اناس (...) من ذاته يموت 


فغاظ الذي قد جاء ابليس ربّنا (...) بأعلى عرشه وهو حردان 
وما كان ظني أن (...) (...) فيخلو للشيطان في الملك ميدان» 


وكا قد رأينا أن السيد حمال الدين استخدم مفاهيم راجعة إلى الفلسفة الطبيعية 
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,(1972 ,ومتطقتاطنظ لمة طعتوعوع8 +10 عامكنادسل طوعم تأبماء8) 0.41ه روعلرع5 لقأامع م0 رقعمرع501 

.1169 380 ,136 ,43.مم 

رديه هلال ناجىء الزهاوي وديوائه المفقود (القاهرة : دار العرب» 0555 ص 8 ات 354 
كل 1١5‏ لاءلاءي)وروه؟ ١!‏ لا؟١.‏ 

.١59-1١78و‎ 23171 - 141/ 317 - المصدر نفسه. ص /ام‎ )١1515( 

(هه١1)‏ المصدر نفسه. ص وكل لل ير كلل و#م”. وقل تبعنا محقق نس الزهماوي ق تعليق 
واضحاً من السياق . 


يفنل 


الإسلامية الوسطوية بكثرة. فقد كانت دراسته في ايران قد أهّلته لذلك. بل نرى أنه دافع 
4 الكيمياء الوسيطية التي قصدت تحويل المعادن الخنسيسة إلى ذهب ضد نقض ابن خلدون 

لها. ولو انه لم يعانٍ هذا الأمر شخصيا»*". اهم السيد جمال الدين أيضاً بعلاقة الفلسفة 
بالنبوة وبالمفاضلة بين الفلسفة والدين. مفضلا الأولى على الثانية في كتاباته الهندية المنشورة 
بالفارسية”*''. فاستمر على التعاطي مع عالم ولى ما عدا في بعض المعاهد التي ما عادت في 
سياق المعارف الحديئة . 


سكن عقل السيد جمال الدين في عالمين» أو تساكن عامان فيه. وتضافرا بفعل اكسير 
نفعي طاع . فقد سبق أن رأينا أنه كان محسوباً على التقدميين المتحررين أيام اقامته الأولى في 
استبول. وطرد بسعي من شيخ الؤسلام إثر محاضرة عامة عد فيها النبوة ة من | الصنائع المعنوية 
كالفلسفة, ولو تفوقت عليها في بعض الأمور**''. ولعل هذا الأمر كان دالا على اضطراب 
السيد جمال الدين: فقد اعتير في استنبول محسوباً على التقدميين. وعدواً للمحافظة الدينية, 
لأنه تناول نقطة حسيها التراث الديني الإسلامي مرفوضة . ولكنها ج يكن متبوعة فى إشكاليه 
ذات دلالاات معاصرة. وبذلك فقد ترجم خروج السيد حمال الدين على التقليد بأنه خروج 
على شيخ الإسلام ؛ وترجم هذا الوضع عند شيخ الإسلام ترحمة سجالية بإدراجها في سجل 
الحداثة» مع أنها لم تكن منهاء ولا ندري إن كانت الاشارة إلى الفلسفة شأناً قصد به الدلالة 
على الحداثة العقلية مجازاً وتقيّة . 


أما في رد السيد جمال الدين على محاضرة أرنست رينان الشهيرة التي قال فيها الأخير 
بالتخلف الفطري للعرب في مجال الفلسفة» فليس ثمة لبس. نُثر الرد في الجورنال دي دبا 
15 ومل [2مىنا30 بتاريخ 4 .:؛ وتضمن دفاعاً عن مساهمة الساميين في العلوم 
والفلسفة وانتهى إلى القول إن كل الأديان ضيقة الصدر تجاه العلوم. وإنه ليس ما يمنع 
المسلمين من التقدم على الرغم من الإسلام كما تقدمت أورويا المسيحية على الرغم من 
الديانة المسيحية. ولو كان المؤمن كالثور المربوط بالمحراث. يشق الأرض في سكة واحدة 
ويعتقد أنه يمتلك الحقيقة بأكملها. فكان الإسلام هو المسؤول عن تدهور حضارة العرب. 
وكان الحليف الأكير للاستبداد. 


حاول أعضاء حزب السيد جمال الدين طمس كلامهٍ 3 إلى أن النص الفرنسي 
آخل بغربية الأصل (ولسن معلوما ما إذا كان الأصل عربياً أ م فارسياً) أو تأويله على طرق 


)١57(‏ الأفغاي, الأعمال الكاملة لجال السدين الأقغاني صع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
ص 2718-7١‏ 

[فة .جم ,اوهجو مناطا8 أمعئقام 4 :«تابقطع[ ف -اه» +21آ-له لقاجدل لاررترود ,عتملع ]1 

)١158(‏ المصدرتفهء ص .7١ - 5٠7‏ أما رضا فيرفض تأكيد سليم عنحوري هذا الأمر ويماول التغطية 
على موقف السيد جمال الدبن. انظر: رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ خمد عبده. ج 01 ص 7١‏ الل 
و5غ4. 


١1م‎ 


شتى دفاعاً عن صاحبهم ضد حقائق التاريخ. فقد نشر مصطفى عبد الرازق مقتطفات من 
هذا النص في جريدة السياسة"*'' وكان السيد رشيد رضا من المستائين من هذا الأمرة“" ‏ 
بينها جاء النص المنشور في «الأعمال الكاملة»”" منقولا عن جرجي زيدان وجرا وكثير 
النواقص والفجوات, حتى نشرت ترجمة كاملة مؤخراً مع تأويل عالم بشاريخ النص والخنلاف 
0 ا فٍِ النباية مراوغ لا يواجه القضية مباشرة بل ينحو نحو الكلام الاعتذاري لرضا 
وغيره”27: جريا على سنة الإصلاحية الإسلامية في جعل الأمور تدل على ما لا تعنيه إرضاء 
2 . كبا جاء هذا التأويل دون أن يستنتج ما يلزم من قول الشيخ محمد عبيده في 
رسالة من بيروت إلى السيد جمال الدين بتاريخ 8 شعبان 17٠6١‏ : «بلغنا قبل وصول كتابكم 
الكريم ما نشر في «الدباء» من دفاعكم عن الدين ن الإسلامي (يا لها من مدافعة) ردأ على مسيو رينان. فظناها 
من المداعبات الدينية تمل عند المؤمنين عحلّ القبول فحتثنا بعض الدينيين على ترحمتهاء لكن حمدنا الله تعالى إذ 
م يتيسر له وجود أعداد «الدباء حتى ورد كتابكم واطلعنا على العددين ترجمهها لنا حضرة الفاضل حسين أفندي 
بيهم . فصرفنا ذهن صاحبنا الأول عن ترحمتهما. وتوسلنا في ذلك بأن وعدناه أن الأصل سيحضر. . . ولا لزوم 
للترجمة فاندفع المكروه. والحمد لله نحن الآن على سنتك القويمة. هلا تقطع رأس الدين إلا بسيف الدين. 
5005 لرأيت قعادا عبادا ركعا سيدا لا يعصون اللنها اف متها : ن ما يؤمرون. ها أضيق العيش 
لولا فسحة الأمل 56" , 

ليس من شأننا هنا الخوض في تأويل كلام الشيخ محمد عبده. بل ان جل ما نتوخاه هو 
الاشارة أول إلى ازدواجية حياتية وفكرية عند الاستاذ الامام وشيخه تعكس العوالم المختلفة 
وغير المتطابقة ولا المتسقة. والمتفاوتة زمانياء التي عاشا ونشطا فيها. ونود د الاشارة ثانياً. إلى 
التفرقة الحادة الي ترتبت عليها هذه التجرية بين العوام والخواص':“'. بين المادة والقيادة. 
بين الإسلام الجاهيري والطامحين إلى قيادته. وهي التفرقة التي رجعت إلينا منذ عقدين 
مستندة إلى مواقف بعض الافغانيين الجدد الذين سنناقش مواقفهم في الفصل الأخير. التي 
استمرت في تشويه معالم الفكر العربي الحديث والطرق الطبيعية لتطوره وتمنع عنه الرقي . 

استند كلام السيد جمال الدين في باريس إلى نظرية تطورية في الدين عرضنا ملامحها 
الأساسية في القسم الأول من هذا الفصل . ويدو أنه أخذ مبذه النظرية بمعانيها الكلية المدتى 
العلاني, أي بما يفيد أن فكرة الالعرهنة المنزهة عن الكيف والكم لي ليست إلآ شكلا راقياً 


)١59(‏ السياسة, ١؟‏ و9//75؟19. 

(10) رضاء المصدر نفسه. وأرسلان, السيد رشيد رضا أو إخاء 1١‏ سنة. ص 7170*594 

(111) الأفغاني» الأعيال الكاملة لجمال الدين الأففاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
ص .5٠١‏ 

* العدد‎ 2١ على شلشء «جمال الدين الأفغاني في رده على ارنست رينان.» الأزمنة. النة‎ )١177( 
.35-60 ص‎ )0449( 

(178) علي شلش (محقق), محمد عبده, سلسلة الأعمال المجهولة (لندن: رياض الريس للكتب 
والنشر. 1441). ص 51 . 

)1١14(‏ انظر مثلاً: ماجاء في رسالة من اليد رشيد رضا إلى شكيب أرسلان في: أرسلان, السيد 
رشيد رضا أو إخاء ١غ‏ سئة. حص 75 - 776. 


اخمنا 


للأوهام البدائية القائمة على الخوف من الموت وتوهُم امكانية الخلود””' ‏ أو أنه على الأقل 
قام بتداول هذه 00 فكانت آراء السيد حمال الدينٍ المتباينة ومواقفه ناتجة عن .اختلاف 
عوالمه» كما قلناء وعن تطبيقه اعتبارات سياسية أحياناً قٍِ مجال الفكر. وكان قد كتب نقداً 
للمادية اللادينية. هو الرد على الدهريين وقام هذا النقد على نبذ مذهب الماديين في إبطال 
الأديان التي اعتبرها هذا المذهمب أوهاماًء «وينوا على هذا أن لا حق للة من الملل أن تدعي نفسها شرفاً 
على سائر الملل اعتهاداً على أصول ديتهاء بل الأليق بباء على رأمهمء أن تعتقد أنها ليست أولى من غيرها يفضيلة 
ولا أجدر بمزية, ولا يخفى ما يتبع هذا الرأي الفاسد من فتور الهمم وركود الحركات الإرادية عن قصد 
المعالي»27”7, باعتبار أن الدين هو «وسلك النظام الاجتماعي)5”". 


أكان نص الأفغاني رداً على ما سمي في العصر الحميدي «الدهرية]**". التي كان 
رائدها بشير فؤاد (ت 18417) وهو من أمرّ نقاد نامق كيال» وشبلي الشميّل ناشر أفكار دولباك 
ومترجم بوخنر «عصلاءناظ وروايات اميل زولا 2014 عانص . ومثلت هذه الدهرية في ذلك 
الوقت الدور نفسه الذي مله الالحاد في الوطن العربي في الستينيات من هذا القرن والعلمانية 
مؤخراً: دور مستودع الكبائر العقلية القائمة على أفكار التاريخية والطبيعية» والعداء لتدخل 
الدين في السياسة. وقامت على أفكار تتفاوت بين التحررية العامة والإلحادية وتتضمن كل ما 
بينهها من امكانات. وترفض الانخراط في انطوائية اجتماعية وفكرية تجعل من الغرب قوة 
.شيطانية متعالية على التاريخ , وتتجه نحو العلانية أو تأخذ ها كلية» كما قام العداء للدهرية 
على التظاهر والاعتقاد جهلا بأنه قائم على أصول فكرية أصيلة غير متصلة بالمثاقفة الكونية. 
لذا خلقت العلانية نقيضاً ميثولوجياً لليشولوجيا الأصول والاستمرارء وجاءت في المصاف 
الأول نتيجة سجال؛ كما هي اليوم . ولذا جاء نص السيد حمال الدين كغيره متهافتاً متناقضاًء 
قائا على جهل بموضوعه. مشبعا بالسفسطائية . مرجع الداروينية إلى الأبيقورية. بل-انه لا 
يلبث أن ينتقد الداروينية نقداً يبن أنه لم يطلع عليهاء » ليعود فيقول ان خلافه الوحيد مع 
داروين لا يناول النشوء والارتقاء بل قضية نفحة ال حياة الأولى التي لا بد أن تكون ربانية. 
متبلياً بذلك حلا لتناقض الداروينية والدين كان قد تبناه المسيحيون الأوروبيونء. هو حل 
ابتكر في القرن الثامن عشر لدرء التعارض بين المعارف الحيولوجية الجديدة والكتاب المقدس 
بإقامة التمييز بين الخلق من جهة. والعلّية الطبيعيّة من جهة أخرى*"". 


(155) عنحوري. سحر هاروت. ص /377/8-1797. بادر عنحوري إلى مخطئة كلامه بنفسه في 
الصحافة. بعد أن اجتمع به الشيخ محمد عبده. وأقنعه بالتصرف على وجه لا يؤذي سمعة شيخ الاثدين. 
رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ عمد عبد ج .١‏ ص 49 50. 

(117) الأفغاي: الأعمال الكاملة لجال الدين الأففان مع دراسة عن الأففاني الحقيقة الكلية, 
ص .١55‏ 

.377١ المصدر نفسه. ص‎ )1١30( 

)١"84(‏ لهة ,294 ,264 ,260 ,237.مم ,ترععاجن1 عط اك ةبمايءء5 [ه اع وموماعبعط2 736 ,وععارع8 
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- انظر: اسماعيل مظهرء ملتقى السبيل في مذهب النشوء والارتقاء وأثره في الانقلاب الفكري‎ )١169( 


ما 


كانت الداروينية», أو مذهب التشوء والارتقاء - كا تثمرفت آنذاك ‏ أحد المجالات 
الأساسية للصراع ضد العلانية التي رأيناها كامنة في كلية مشروع الدولة التنظياتية. ولا 
ندري مدى العداء الفعلي ها قكانت الداروينية في أواخر القرنذ التاسع عشر من صروب 
النظرية التطورية الي شكلت عصب فكر القرن التاسع عشر ومن المسلمات التي أحذ ها 
الغربيون والشرقيون عا وليس يبدو أن عموم المثقفين اعتيروها بالعداء والوجل الذي كان 
من سمات موقف الدينيين سياسة وفكراً . فنرىء من أن سليم عة عنحوري وكان من 
مريديٍ السيد جمال الدين ‏ استخدم فكرة داروينية استخداماً أدبياً محايدا عندما 5 
قولية*": 


وحاكت لنا أجفاتا حلل الضنى خود جميع الخود قد سجدت لما 
زعموا بأن المرء من قردنشا كذيوا فهذي قد ترقت من مها» 


بل يبدو أن هذا الاستخدام العادي لنظرية اعدُّبرت بديهية ‏ كونها فكرة العصر ‏ يعير 
عن مقدار من استيعاب الكونية وتطبيعها بشكل عام فقد استلهم عنحوري وغيره من 
الصور والموتيفات ما أتىق من مصادر عديدة. عربية إسلامية ومسيحية ويونانية قديمة وأوروبية 
معاصرة. لم يكن العداء للداروينية عاماً . بل نشأ هذا العداء في الوطن العربي أولاً في 
سجالات داخل الكلية السورية الانجيلية كانعكاس للسجالات الأمريكية البروتستانتية 
المعاصرة لاء وكان أن ترك على إثرها الكلية مؤسّسا المقتطف يعقوب صروف وفارس تمر 
ونزحا إلى مصر حيث استمرا في نشر الثقافة الكونية المعاصرة التي كانت الداروينية أحد 
روافدها الأساسية”""', 


أما العداء للداروينية» فاقتصر على ردود على شبلي الشميّل نشرتها دور النشر اليسوعية 
وغيرهاء كرد الخوري جرجس فرج (أو جرجس صغير) المارونيء وابراهيم يم الحوراني» 
وغيرهماء متوضلن ححا طبعية ودينية معا؟ وكذلك فعل أبو المجد اللاصفهاني في بغداد"" 
احتذاءٌ. كما يبدوء بأفكار انتشرت عن طريق الشيخ حسين ا سر . أما الإصلاحية 
الاسلامية. فلا يبدو أنها ناصبت تلك النظرية العداء, كما رأيناء إلا ععلى أساس من 
السفسطائية السياسية للسيد حال الدين؛ بل ان الشيخ طنطاوي جوهري أكد الاتفاق بين 


- الحديث (القاهرة : المطبعة العصرية. كلقا الفصلانت الخامس والسادس ٠‏ و 
لعطواطنامدنا) «رلاى/! طوعة عط هذ ستصاصة182 زه ممتامءمع8 ع15» ,عقس0-لق .م0 طملسلطم 
للد قهة يستكققم 200 ,2.مقط ,150 ,117-118.مم ,(1982 ,لإاأووع الملا لعقاحية11 ردم هارعوواط .10 بط 
.165.ح بععريمج1 :مدع لامععنطواط از وبعبعناءعطملا ههه تعقام لهت ,ععتم 


. ١8 عدحوريء سحر هاروت؛. ص‎ )17١( 


[نققة 1 ,.0أط1 ,نون - لم 
[فقتة المصدر نفسه؛ ص كلا و6” “0770/7 وس ر كيس » معجم المطبوعات العربية 
والمعربة. ص .١5١5‏ 
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الداروينية والإسلام على أساس أن كليهها صادق في جوهره””". وهذه كما رأينا حجة 
إصلاحية أساسية في سياق إصلاحية إسلامية استلهمت المذهب التطوري ركنا أساسياً. في 
تصورها العالم. 

جاشت في الأوساط المسيحية الشامية صراعات فكرية أكثر حدة نما وجد عند 
المسلمين. صراعات ترافقت مع محافظة اجتماعية وسياسية درسناها في الفصل السابق. 
فكانت المدارس الأجنبية مجالات لتربية متعددة الوجوه. متناقضة الوجهتين العقلية التقدمية 
والسياسية الطائفية. واتجه بعض المسيحيين وجهة تقدمية أوروبية كونية: فكان هناك مثلاء 
البعض من الأثر لنقد رينان الكتاب المقدس. فسخر البعض من بعض أجزاء هذا الكتاب» 
وطالت السخرية بشكل خاص معجزة يشوع بن نون في ايقاف الشمس“"". 

ونحا البعض الآخر منح فولتيرياً في نقد الكنيسة والدين؛ كميخائيل مشاقة 
م١‏ 000 الذي رجع وعدل عن هذه المواقف. بل كتب مهاحماً «وجحود» فولتيرا*3 
ومثله مع جر أة أكير كان جبرائيل دلآل م١‏ - ؟حدملى الذي افيطهنة بسب تصيدة 
فولتيرية بعنوان: العرش واطيكل, طعن فيها بالدين وبالسلطة الاستبدادية» فسجن بتحريض 
من السلطة الدينية المسيحية في مسقط رأسه حلب حيث عمل مدرّساً في المكتب الاعدادي» 


ومات فى سيحنه3" , 


ولكن الأفكار الإلهية المتحررة لم تقتصر على المسيحيين ؛ فهذا روحي الخالدي , مشلا 
مع رفضه فولتير «الجحود» ‏ لسوء سمعته في الأوساط المحافظة على الأرجح 10 موقف 
فيكتور هوغو الذي «ربما كان حتيفاً والحنيف هو الذي يؤمن بالله دون أن يتخذ شكلا خصوصاً للعيادة. 
وكان منهم اناس في جزيرة العرب قبل الاسلام مثل ورقة بن نوفل 96" , 


فكان التيار العلماني الشامل والأخذ بالعلمانية في أسسها المادية ونتائجها الاجتاعية تياراً 
صغيراً لم يزد على ما كان عليه في أوروبا كا رأيناء مثله أفضل تمثيل شبلي الشميّل ثم سلامة 
موسى . ٠‏ وكان الاثنان قد أسسا سوية مجلة المستقبل في القاهرة عام + كتب فيها موسبى 
مقالاً دكله فجور إلحادي». ودعا فيها الشميل إلى المادية والتطورية و«دعوة مستقبلية فجة». 


(175) حسينء الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج .١‏ ص 08 809. 

(174) اغناطيوس هريم» «شواغل الفكر المسيحي منذ 018757 » في: الجامعة الأميركية في بيروت» هيئة 
الدراسات العربية» الفكر العري في مائة سئة: بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية المنعقدة في تشرين الثاني 
5 في الجامعة الأميركية في بيروت, تحرير فؤاد صروف ونبيه أمين فارس (بيروت: الجامعة, /19411): 
ص 7601 وه"ا. 

)١07/6(‏ زيدانء تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج 27 ص ١5١1؛‏ الشدياق, الساق على 
الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم العرب والأعجام. ص 2.1488 وخوريء القكر 
العربي الحديث: أثر الثورة الفرنسية في توجيهه السيامي والاجتماعي. ص 77١‏ (هامش) . 

(177) سركيس.» معجم المطبوعات العربية والمعرّبة. ص 878. 

(197) الخالدي. نص في: خوري. المصدر تنفسه. ص 77٠‏ . 
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1 1 * 
اوقفت المجلة (التي كانت توزع 0٠6‏ لسحة أسبوعيا) من قبل السلطات بعد ضحجة 
كببرة*"2. وظلت العلانية المكتملة بالمادية موضع نقد من العلمانيين الذين رأوا ضرورة 

مقاومة «المادية البهيمية):!""" , 


أخذ الشميّل من الداروينية معناها الأعمم الذي تبنته المادية الوضعية المقترنة بأسماء 
بوخنرءوماليشوت »ودوهرنغ تعصداءن8 01طعو14212 ,ومتطنا2 . فالحيوان كالإنسان». من المادة 
الأزلية التي ليس فيها علل مفارقة ولا يعتريها خلل. والإنسان «طبيعي هو وكل ما فيه مكتسب من 
الطبيعة . وهذه الحقيقة لم يق سبيل للريب فيها اليوم ولو أصرٌ على إنكارها من لا يزال مفعول التعاليم القديمة 
راسخاً في ذهنه رسو النقش في الحجر. فالانسان يتصل اتصالاً شديداً بعالم لحيس والشهادة وليس في تركيبه 
2 » من المواد والقوى يدل على اتصاله بعالم الروح والغيب» فإن جميع العناصر المؤلّف منها موجودة في الطبيعة 
وجميع القوى التي ة قيه تعمل على حكم قوى الطبيعة. فهو كالحيوان فزيولوجياً وكالجماد كيراوياً والفرق يبنه وبيتهما 
فقط بالكمية لا الكيفية والصورة لا الماهية والعرض لا الجوهر». بذلك تكون النفس الإنسانية 
كالحيوانية» وتستتيع هذه المادية الصارمة انتقاء فكرة البعث١!‏ )ا ويترتب عليها الافصا اح بكل 
وضوح عن تعارض أسامي تغاضت عنه الاصلاحية الإسلامية والاعتذارية المسيحية ا 
وهو تعارض الدين والعلم. أي عدم امكانية التوفيق بين الأفكار الدينية - كالبعث والروح 
والمعجزة ‏ ونتائح العلم”*". وبذلك ليس للإنسان شرائع منزلة إلا ما أنزل جهله عليه من 
الخرافات والأرهام: فشرائع الإنسان من صنع الإنسان وهي تابعة لحاله من الانحطاط 
والارتقاء5" , 


يستصلح الشميّل بذلك أكثر الأفكار تطوراً وطليعية في عصره. ويربطها بأفكار الأنوار 
الى يستلهم منها كتابات البارون دولباك5*؛) ويستنتجها بصورة مباشرة من إطار نشأتها في 
عموم النظرية التطورية دون مراوغة هذه النظرية. فيسير مسار الشيخ محمد عبذه وعصرتهما ف 


(178) سلامة موسى» تربية سلامة موسى (القاهرة: مؤسسة الخانجي. 1908). ص 2160 و 
مذ كعككمات أورمأدعع معط ع[ أزه مكذ ع[ فجت مكساة مد«ماع3 «امرروظ «ذ تعاطه8 ل ,ععووط مممع17 
.8 ,(1986 رفعتتعهق أن جوع لاتواء افنآ :وملهمآ) 1909-1939 ,أمروئطا 


(179) تمهيد فرح انطون لاسعد ياسيلي الطرايلسي» «الدين والعلم ورأي الفيلسوف سينسر فيها.» 
الجامعة. السنة *#. العذد لم (19*15). ص 85861 0808. 

)18١(‏ الشميّلء, تعريب لشرح بخنر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
وإطلاق ذلك على الإنسان. ص (ب. ج» ل). 

(181) بالنسية إلى الاعتذارية المسيحية المساومة للاصلاحية الاسلامية: انظر: شيخو, «تناقض الدين 
والعلم.؛ ص 5 «لال وعلل وه" و09". 

(180) شبلٍ الشميل» آراء الدكتور شبلي الشميل (باريس: منشورات النقطق رقم ف 15487)» 
عن (مصر: دار المعارف, :)١41١7‏ ص .17-05١‏ 

(18) الشميّلء مجموعة الدكتور شبلٍ الشميّل» ص .1١94‏ 

(184) المصدر نفسه. ص ١1١4‏ - 170 والشميّل» تعريب لشرح بخثر على مذهب داروين في اتتقال 
الأتواع وظهور العالم العضوي واطلاق ذلك على الإنسانء ص (ق). 


بوذل 


تقل النظرية التطورية في الدين». إذ يرى في |الدين شعوراً يتطور بتطور المجتمع , ويضيف 

عليه رأيه في نشأتها عن شعور بالخوف من الأشياء الطبيعية التي رأى الإنسان ها تأثيراً أو 
سلطاناً عليه فتذلل لها. ثم جعل الإنسان هذه القوى روحاء وجعل الروح إلا لك تور 
إلمه كنفسه ينضب لما يغضبه. . . . . وقرّب القرابين وتقرّب إليه بألناسك والمشاعر وحلّل وحرّم. لم 
تأصل فيه هذا الميل بحكم الوراثة الطبيعية وانتقل هذا الأعتقاد في نسله بحكم التقليد». ترقى الدين من 
أصوله الصئمية) عند الإنسان الهمجي المستمرة في العالم الحديث في زيارة 
الأولياء' د ثم اشتمل على نظم اجتماعية لردع الأقوياء. حتى انقلب إلى عكس ذلك من 
تسلط وهو حجر على العقول”*2. على على الرغم من تفوق الأديان التوحيدية على ما عداهاء 
كونها جاءت في مراحل لاحقة ويمعية «الثلاثة العظام» موسى وعيسبى ومحمد”"". 


أضاف الشميلٍ بذلك على غيره من العلمانيين نظرة مادية في الدين وجعل من 
الداروينية نموذجاً عاف لقانون تطوري يشمل تنمسوء وترقي الإنان واللغة والشرائع. وقال 
بالتالي بأن تاريخية المجتمع كتاريخية الطبيعة. وقال أيضاً بنسبية الأخحلاق ومقاهيم الخير 
والعغ 5*8 , 


هذا بينها نحا الكثيرون. كما رأيناء إلى الفصل بين الآأصول البعيدة (وهي عندهم 
الخلق الرباني) والأصول القريبة 9 العليّات والعمليات الطبيعية المشاهدة. فأردفوا بالعلية 
الطبيعية علّية مفارقة لما سابقة عليهاء وعملوا هذا الفصل بين الاثنين على مصالحة عشائرية 
بين العلم والدين استقر فيها كل منهما في جال. ولو كان مجال الدين في هذه التسوية مالا 
0 ا عن الحياة اليومية وسير الدنياء وذا نطاق محدود محكوم بالدنيا نعل وتوقيل أنه حاكم 
مبدئياً بحكم السبى والخلق . 


أما الشميّل. فقد سار في أفكار العلانية الملازمة لتطور العالم الحديث مساراً مساوقاً 
للمتطليات المنطقية. فلم يكن للدين عنده اعتبار في النسق الفكري والسياق العفليٍ الذي 
نتج منه فكرهء لا لأنه اعتبر أن هامشية فكرة الألوهية في الحياة العقلية الحديثة تجعل متها أمراً 
٠ 0‏ بل تحوها | إلى قوة سلبية عقلياً واجتماعياً . 


فقد رأينا كيف 5-5 الاصلاحيون الاسلاميون الدين 0 ل في ل ا 


(145) الشميلء تعريب لشرح بخشر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الإنسان. ص (ح 6 

(187) الشميّل, آراء الدكتور شبلى الشميّل, ص .18-1١54‏ 

(187) الشميّل. مجموعة الدكتور شبلي الشميّل. ص 88 

(188) الشميّلء تعريب لشرح بخشر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الإنسان. ص (ه, ن). 
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الآخرود. فرأى جرجي زيدان» مثلاء الدين وكأنه سن الغرائز الوجدانية:ة"' , ولكن هؤلاء ‏ 
أي العلانيون ‏ افترقوا عن الاصلاحيين في تقييمهم هذه الغريزة الطبيعية والدور الذي قمثله 
في العالم المعاصر . فرأى زيدان في الدين عصبية غير عقلانية يستخدمها الخواص للاستنصار 

على العوام قِ خلمة مارمهم. ثما جعز من تاريخ الأديان (ومنها الإسلام) تاريخاً بالغ 
الدموية” 2 


مس ل ا 0 ار رز كا فل كرح 
انطون» بين الديانة والسذاجة”*"2 ولا شك أ نهلح يكن حلفا مع أديب اسحق الذي رأى 
التعصب متولداً عن مفاسد الرئاسة في الجماعة الساذجة «حتى قويت روابط الأوهام قتقطعت صلات 
الأرحامء قصار من الفضيلة أن يقتل الانسان أخاه إِنْ خالفه فيا يراه»”*', حتى قدم العلم وانتشر وأبعد 
الدين عن الحياة العامة. 


فقد قرن الشميّل, كغيره. ما بين التنوّر العقلي ووضوح المصالح وخمود جذوة العصبية 
الدينية: لذلك فإنه «لا يصلح حال الآمة إلا كلما ضعفت فيها شوكة الديانة» ولا يقوى شأن الديانة إلا 
كلما انحط شأن الأمة. . . ولو لم يكن في الديانات سوى تقييد حرية الفكر لكفى أن تكون علة شقاء الانسان 
في دنياه. فلو تأملنا حالة الإنسان السابح في بحر الأوهام لتصورناه رجلا مرتعداً واجف القلب متعوذاً 
بالرقى . .. إذ يرى نفسه محاطاً بالأرواح تراه من حيث لا يراها وتفعل فيه من حيث لا ينااء بيدها رزقه 
وحياته وسعادئه. فكيف يستطيع أن يكون على ثقة من أمره وشغله الشاغل أن يتقرب إليها محتاراً لا يعرف 
كيف يرضيهاء إذ لا يعرف ما يغضيهاع981" , فجاءت علانية الشميل وجيله مزاوجة بين التنور العقلٍ 
ووضوح الرؤيا في التاريخ والمجتمع بموجب العقل. دون الدين المؤدي إلى الوهان في الفاعلية 
العقلية والتنازع العصبوي في المجتمع والسياسة. وقامت على الدعوة إلى الكونيّة العقلية 
القائمة على تعميم أخلاق العقل ومبادئه في الدنياء بحيث أصبحت الدعوة إلى الرابطة 
الشرقية بالنسبة إلى الشميل دعوة إلى «جامعة واحدة هي تراخي النظام وفساد الأحكام واتحطاط المدارك 
العقلية وفساد المبادىء الأدية):**'', وحيث أصبحت الدولة الديئية «دولة الضعفاء والجبناء والكسالى في 


الأمهع "1 , 


(1489) جرجي زيدان. مختارات جرجي زيدان (القاهرة: مطبعة الال .)1951١-1919‏ جك 
ص 737 

.76 54 المصدر ثقسة. ص‎ )١140( 

(151) الشميل. تعريب لشرح بخنر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العام العمضوي 
واطلاق ذلك على الانسان. ص (س). 

.١9* انطون. وصوت من بعيد.)» ص‎ )١147( 

(195) أديب اسحقء الكتابات الياسية والاجتماعية. جمع وتقديم ناجي علوش (بيروت: دار 
الطليعة, .)١5407‏ ص .741١ 8-178١‏ 

(194) الشميّلء تعريب لشرح بخنر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الانسان. ص (ن). 

(145) الشميّل. مجموعة الدكتور شيل الشميل. ص 144 . 


. 184 انطون. وصوت من بعيد.» ص‎ )١4( 


نا 


وعلى ذلك» فلم نيد العلانيون فق الاصلاحية الإسلامية وق عقلية العهد الحميدي 5 
0 المباشر ‏ إلا ما زح 0 د عن حق بام ةا سياسية ابتكرها السلطان 

فقد شدّد انطون أوغيره على الرباط الأكيد بين تأكيد ل الإسلامي للدولة؛ وبين 
النزاعات الطائفية. ومثّل هذا الوعي تياراً وَاسعا ربط بين الاستبداد والطائفية. بل وم 
الدين باعتيار صلته بالاستبداد وبالطائفية . وتمثل ذلك التيّار في نتاج شعري غزير خصوصا 
بعد الانقللاب الدستوري عام .١94٠68‏ وعضد العلانيون هذا الموقف هجوم لم يكن في أكثره 
مباشراً عل أجل المبادىء الأساسية للإصلاحية الإسلامية» وهو المبدأ القائل بأن للإمسلام 
بالعلم وبالتسامح صلة خاصة ووشائج حارة. فتساءل أحد المدافعين المسلمين عن شبلي 
الشميل في مقالة نشرت تحت اسم مستعار في جريدة المؤيّد بتاريخ 1408/7/7٠‏ عن كيفية 
إدراك نار موسبى »2 وأغبار السمن والعسل» وحقيقة نفح الله ف فرج مر يلال إن ماشينا 
القول بأن الإسلام وحده دين العقل وأن العقل يدرك كل شيء*"'. هذا بينا لم ير الشميّل 
في الدين غير وآيات بينات. وحقائق باهرات. ضلال استمسك به الناس كأنه العروة الوثقى كل حزب بما 
لديهيم فرحون ‏ وهدى إذا ذكروه فإنما هم بمسون2*06 

ثم رأى العلانيون أن للعمران أولوية على الدين : فأشار الشميل بحق إلى أن الإسلام 
دين عمل. ولكنه رغم ذلك تقهقر أهلوه . والمسيحية تعليم ونظر. ولكن أصحابها ساروا في 
الحياة العملية . ولذلك ليس صحيحاً ما ذهب إليه البعض من أن الإسلام عقبة أمام ارتقاء 
المسلمين: ذلك أن الأمور تابعة للعمران الذي ملا ضام في شرائعه». بل ما سبب التقهقر 
الإسلامي إلا زجال الدين وأدعياء الزعامة عليه وحاشا أن يكون القرآن الطامح إلى المرامي 
الاجتاعية العليا قد أراد من قضاياه أن تكون دغلا في عق العمراني” ”2 


ومضى فرح انطوان إلى أبعد من ذلك في سجاله مع الشيخ محمد عبده ‏ السجال الذي 
أدى إلى «بتره حياته وبوار مجلته. على الرغم من تأثيره الكبير في لمجال نقل الفكر الجر 
واندماجه التام في الحركة الوطنية المصرية”'" ‏ وأكد أن اقتران السلطة المدنية بالسلطة الدينية 
في تاريخ الإسلام جعل التسامح الديني أصعب منه في المسيحية التي انتهت إلى الفصل بين 
السلطتين «فصلا بديعاً مهد للعالم سبيل الحضارة الحقيقية والتمدن الحقيقي © 


.١91١ المصدر نفسه. ص‎ )١9/( 

(148) أنيس الخوري المقدسيء العوامل الفعالة في الأدب العربي الحديث. سلسلة العلوم الشرقية؛ 
الحلقة ١5‏ (بيروت: الجامعة الاميركية. [د. ت.]). ص 17 - 18 . 

.47؟-4١ النص في: الشميل, مجموعة الدكتور شبل الشميّل. ص‎ )١99( 

١ .860 المصدر نقسه. ص‎ )5١( 

(501) المصدر نفسه, صن 2208-61 و59 -55. 

(؟١5)‏ موسى. تربية سلامة موسبى» ص 51. و55. 

)١75(‏ فرح انطون. ابن رشد وفلسفته؛ مع نصوص الناظرة بين محمد عبده وفرح انطون, قَدَّم لها 
أدونيس العكرة (بيروت : دار الطليعة. »)١9441١‏ ص .5١5‏ 


كا 


لذا جاء المطلب الأساسى للعلمانيين فصل الدين عن الدولة وجعله من الأمور 
الشخصية: فالدين عند المتنورين المتدينين صلة المؤمن بربّه. أما عند غير المندين فهو موضوع 
بحث اجتماعي . وببذا الاعتبار يتوقف الدين عن كونه موضوعا للنزاعات الاجتاعية""". 

يستتبع اعتبار الضمير الفرد كا للتدين ان لا يكون للقوة مكان في الدعوة إلى نفى 
الديانات» بل يستتبع حرية فكرية لا نكره على الايمان أرعدمه ولا تقمع الفكر ولا تعارض 
الأفكار التي قد لا تناسبهاء فليس العلم بمعلم إلحادي. بل هو مجرد مبين للحقيقة”**". وأما 
الحقيقة التي يبد يبينها العقل الحر. فهي تقوي من عزم الإنسان على الطبيعة وتسخيرها. وتدله 
عقلاً على حقوقه وواجباته. وتشير بتغير الشرائع مع تغير الزمان:". 

ويطور الشدياق موقف العثمانيين الشباب القائل بضرورة تبني الدولة الدين شريعة 
تكبح من امكاناتها الاستبدادية؛ بقوله ان ما ينسحب على الدولة يجب ألا ينسحب عللى 
الأفراد. فعلى الدولة عدم التدخل في أمور اعتقادات مواطنيها بل يجب الحفاظ على التدين 
كمجمع للفضائل دون واقعه الحاللي المفتت للمجتمع”". قيبدو أنه يقبل دواعي فصل الدين 
عن الحياة العامة: عدا مسألة تبنى الدولة الدين وهو بمثابة شرعة شوروية؛. وهى الدواعى 
التي لخصها فرح انطون بنتائجها: القبود على الفكر الانساني, اللامساواة بين أبناء الأمةى 
استخدام الدين في الدنيا بدلا من توجيهه نحو الآخرين» الديماغوجية . أما نتيجة هذا | الكلام 


على الصعيد السياسي , فكانت المطالبة بالوطنية والمواطنة بد من جامعة الدين أساسا للحياة 
العامة ''' , 


بذلك نرى الصلة بين الدعوة العلمانية ومشروع التنظييات: فقد كانت هذه الدعوة 
الصوت الايديولوجى والنظري للعلمنة الضمنية التى أكبّت عليها التنظيمات في الديار 
العثيانية» ولو انها جاءت بعد أن قمعت الامكانات الايديولوجيّة للتنظيهات في العهد 
الحميدي الذي شهد الفكر العلماني الأول في الوطن العربي. فكانت الدهرية العربية تمثلة في 
الشميل. وكانت متماشية في الزمان والوجهة السياسية والفكرية المشددة على التارمخية 
والتحررء مع ما أصبح بعد ذلك تيار تركيا الفتاة التي انتهى بها الأمر إلى اطلاق الثورة 
الكمالية التي كانت» كما رأيناء الصيغة الوحيدة لمشروع الرقي في الديار الاسلامية. فقد كان 


)5١5(‏ الشميّلء مجموعة الدكتور شبل الشميلء ص /الا. 

)5١5(‏ المصدر نفسه. ص 7580 -785. والشميّل» تعريب لشرح بخنر على مذهب داروين في انتقال 
الأنواع وظهور العالم العضوي واطلاق ذلك على الإنسان.» ص (ع). 

(50) الشميّلء, تعريب لشرح بخثر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الإنسان.» ص (صء ق). 

٠١7‏ الصلح. أحمد فارس الشدياق: آثارة وعصره. ص ا١7,‏ اا و2774 

١44 انطون, ابن رشد وفلسفته. مع نصوص الناظرة بين محمد عبده وفرح انطون» ص‎ )5١8( 
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ماما 


من شأن حركة تركيا الفتاة ثم الاتحاد والترقي أن جمعت بين القضية الاجتماعية الفكزيه بن 
جهة وبين القضية الوطنية من جهة أخرى. وكان هذا ما أدى بها إلى النجاح . 


أما التنظيمات. فجاءت خجولة. مكبلة بالؤسسات الدينية» ثم بالإصلاحية 
الإسلامية. وجاءت في 5 الأول. الثوري مؤسسياً وميا دون اعتبار وطأة السياسة 
العالمية وفي جو تفاؤلي غير مبرر مليء بيوتوبيا القرن التاسع عشر التطورية والتنظيميّة المهندسة 
للمجتمع . فقد رأينا كيف عملت التدخلات الاجنبية على لحم المشروع الاجتماعي والتربوي 
للتنظييات الذي انصبٌ على كسر دورات الاستتباع وعلى خلق القرد العثماني المواطن. بإذكاء 
وتشجيع الطائفية وإعطائها المقومات الاقتصادية والعقلية للبقاء. وبالابقاء على أراضي 
السلطنة وحدات منفصلة في دورة استتباع اقتصادي عالمي . فلم تأحد مسيرة التنظيمات 
بالحسبان قيام العلاقات الكولونيالية على تعطيل الرقي وإمكانه. ولو ان بعض سياسييها وعى 
ذلك دون أن يستطيع المقاومة. ووعى هذا الأمر أيضا المثقفون العلمانيون. فلم يكن فرح 
انطون وحده صاحب الرأي الذاهب إلى ضرورة الاتحاد على أساس المواطنة (لا الدين) من 
أجل مجاراة تيار التمدن الأوروبي الجديد المزاحمة أهله والآا جرفهم جيعا وجعلهم مسخرين 
لغيرهم)""". بل كان هذا الموقف من أسس إقامة المدارس العلمانية والتيارات الفكرية المتماشية 
معها. كمدرسة بطرس البستاني ومجلة نفير سورية التي تاشت عام كلل ولو بقيت هذه 
المواقف دون اميم فلسفي . كائمه عل أسس من الممارسة المحاكية لام ن الرقي الأوروي 
محاكاة انتقائية”"» في ما عدا الشميّل. بالطبع . 
ساوق الفكر العلماني. اذن. مشروع الدولة العثانية التنظيهاتية وشاركها في البعض من 
سذاجتها التفاؤلية في الاعتقاد باتساق السلوك الأوروبي وعالميته ع لى الرغم من العلاقة 
الكولونيالية. وعلى أساس من المبدأ التقدمي العالمي. وكان رافداً أساسياً من الروافد التي 
أدت إلى قيام الثورة الكمالية في ما بقي لتركيا من الدولة. بينها قمعت فاعليته السياسية في 
المشرق العربي عندما أصبح مطية للمشاريع البريطانية والغرنسية ‏ 


ولذلك. فإن المنيت اللبناتي المسيحي لأكثر دعاة العلمانية العرب (دون الأتراك) حجة 
للعلمانية. لا حجة عليها كما يرى أعداء العلانية العرب اليوم : فهم يرون أن مسيحية أولئك 

هي التي جعلت منهم يطلبون المواطتة. أما الواقع. فنستقرىء منه ما يخالف هذا الخطاب 
السفسطائي الطائفي التسفيهي "للويلك القن سر سانا سيا لأن المواقف المسيحية 
اللبنانية وخصوصا المارونية. كانت مواققفت طائفية. محتمية بأوروبا وبالامتيازات المتأتية من 
العلاقة بأوروبا. 


سلك العلمانيون المسلك العثاني المتسق مع الاتجاه التاريخي لدولة التنظيهات؛ المسا 


6ظ 
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ايديولوجياً له. وسلكوا هذا المسلك من موقع المثقف اللامنتمي طائفياًء فكان توجههم معادياً 
للطائفية» ومنها الطائفية الاسلامية. وليس للأخيرة فقط. بمعنى آخر كانوا ‏ كأقرانهم أعضاء 
تركيا الفتاة و حمعية الا تحاد والترقي والدهريين الأتراك - مثقفين طليعيين. مستشرفين لتاريخهم 
الحديث من موقع ثقافي يسمح هم بالاستشراف. وموقع اجتماعي نجعل منه هامشيته النسبية 
نقطة استشراف ممتازة تتتميز فيها المصلحة العامة عن المصالح الخاصة. المرتبطة حا بالطائفية 
وحيزات الاستتباع الأخرى التي تكبل الرؤية والإدارة السياسية والعقل معا. لم يؤخذ على 
اليد حمال الدين هامشيته. وم يتهم أديب اسحق أو سليم عنحوري أو يعقوب صنوع 
(وكان بهودياً) - وكلهم من مريدي السيد جمال الدين وكلهم ماسونيون مثله ‏ في تبنيهم 
الأفكار التحررية. ومنها العداء للطائفية, بدعاوى متعلقة بانتائهم إلى الطوائف المسيحية . 


أخيل 


الفَصَحلالسَراعٍ 
عات اليِامَامكَة 
في العرن اليذيين 


رصدنا وحلّنا في الفصلين السابقين مكونات الانقطاع التاريخي في التاريخ العربي 
الحديث. الملازم للدخول في الكونية الجديدة. فرأينا كيف اتخذت الدولة حضورا ذا طبيعة 
جديدة, قائمة على محاولة اختراق المجتمع وإعادة تشكيله» وكيف كانت هذه الطبيعة لوازم لم 
تكتملٍ الاكتال المقصود لبوا سياسية عالمية ولتطلن هذه الدواعي محافظة اجتاعية تدعم 
مفهوماً استتباعياً للدولة ولتنظيم المجتمع والثقافة. رأينا أيضاً كيف عملت الكونية التي 
للدولة ومؤسساتها على إعادة تشكيل الثقافة الرسمية المرتبطة بالدولة ويوجهة التاريخ 
الاجتماعي وبالكونية الفكرية» المئؤسسة على مركب علماني من النفعية والغلموية والتطورية 
التي جمعتها وجلكنا علاقة المرجعية الإسلامية بالمرجعية العلمانية التي للفكر الكوني الحديث», 
ووجدنا كيف أن الفكر التطوري الغربي بنزعاته المختلفة احتل مكامن التأسيس الفعلى من 
الفكر الإصلاحي الإسلامي الذي خرّجٍ الأمور وكأنها قامت على مرجعية إسلامية؛ أي 
دينية » وكيف كانت هذه المرجعية مؤسسة أولا ني ميدان الوهم. فهي قامت على تأويل لاض 
مفترض في ضوء ال حاضرء. فنزعت عن الماضي الإسلامي ماضويته» ونزعت عن الفكر الغربي 
الذي تمثلته حاضره الغربي الذي أصبح كونياً مع كونية الغرب. صالحها والقار متباء 
التقدمي منها والرجعي . التنويري فيها والعامل على التخلف والتبعيّة. قكان ان انخرط العام 
الداخل في كونية الغرب بالتبعية له. عن اختيار أو عن اضطرار, في زمانية جديدة جامعة 
هي صنو الانقطاع التاريخي عن ماض مكتمل متكامل متداخل الأعضاء, دُمُرت صلاته 
بفاعلية الدولة, الحديئة, التنظيمية, الي قامت في إطار الضغط والتبعية الكونيين. وقامت 
العليائية أساساً لحنظيم الدولة ولثقافتها التي نشرتها بوتائر غتلفة وينجاح متقاوت في حمل 
فئات الرعايا والمواطنين: فقأتت هذه العلمانية أساساً عملياً للحياة الاجتباعية والعقلية في 
العواصم والمدن: الكرى, وتحديداً ف الفئات الوظيفيّة والاجتاعية ‏ الاقتصادية العليناء 
وخصوصا المسلمة في تركيا والشامء واستمرت المؤسة الدينية في القيام على جزء من التربية 
الأساسيةء العقلية والتعليمية والأخلاقية.» فتحولت المجتمعات والثقافات العربية بوتائر 
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غتلفة. متفاوتة. غير متكافئة» وغير متطابقة» فعاشت في كتف البلدان العربية المستقلة أو 
النظم الدولانيّة الاستعمارية وشبه الاستعيارية (الانتدابية). جزراً سياسية واجتاعية وثقافية 
وعقلية كانت لحمتها القانونية وصوان وحدتها هي الدولة التي حاولت المجانسة في ما بينها عن 
طريق نظم التربية التي تطورت في هذا القرن إلى نظم إعلام للدولة. فقامت بذلك على 
امتداد تاريخ الدولة التنظياتية وما بعد تاريخها في الدولة الليبرالية ‏ وهي استمرار ها كدولة 
وثقافة مركزية افترضت مجتمعاً ذا حدود دنيا من التجانس القائم على المثاقفة السياسية ‏ قامت 
زمانيات متفاوتة مبلقنة عملت قوى الدولة والقوى العالمية الأعتى ذات الطابع الاقتصادي 
والثقافي والقانوني على ادماجها في حركة الكونية» بوتائر مغتلفة ودرجات متفاوتة ومتباينة من 
الاندماج والمساوقة . 

استمرت الدولة الليبرالية» وبعدها الدولة الوطنية الثورية؛ في سلوك سبيل الدولة 
التنظياتية في محاولتها اختراق المجتمع بالمثاقفة أولآء وبالتنظيم السيامي الوحداني لاحقاء 
وبمحاولتها اتخاذ دور أخلاقي ‏ فكريء قائم على فكرة الهيمنة الايديولوجية؛ وعلى نقض 
البلقنة الاجتماعية ‏ الثقافية الاستتباعية . تشعبت هذه العمليات وتعقلت في قرننا هذاء فلن 
نتابعها بالشمول وسعة الستبر التي أوليناها إياها في بداياتها في القرن التاسع عشر في ظل دولة 
التنظيهات . ذلك لأنناء برصدنا هذه الدولة» أمسكنا يعدد من الشوابت والتوجهات التي 
استمرت بوتائر ممت جلف ولكن حك طيعة تاركية واحدة هى الزمانية الكونية الجامعة. الي 
تمثل استمرارها في توسع نطاق مشروعهاء وفي استعادة تعض موا قع المجتمع العربي واستكثناقه 
تطورات حصلت في مواقع جغرافية واجتماعية أخرى . . وسنقوم في هذا الفصل برصد بعض 
المظاهر المؤسسية والنقدية الأهم لترسيخ القيم والمؤسسات العلمانية الصادرة عن الدولة في 
أول نشأتهاء المنغرسة في الفاعليات الاجتاعية العامة والخاصة بعد فترة وجيزة من تأسيسهاء 
والمحمولة من قِبَل قوى سياسية فاعلة كمن في أسس ثقافتها مشروع الدولة التنظيماتية 

من المفيد قيل التركيز على قطاعات العلمانية العربية وسياقاتها في النصف الأول من هذا 
القرن. أن نلقي نظرة سريعة على أقطار المغرب العربي التي يمكن اعتبارها غتبراً نرصد فيه 
بعض مظاهر تحصيل المفوّت من التاريخ المتمثلة في استعادة بعض محطات التاريخ المشرقي 
السابقة. فقد جمد الاستعمار الفرنسي الحركة العامة للمجتمع في القطرين التونبي 
والجزائري » بينما قام في المغرب الأقصى وضع من الجمود الدفاعي ابتذاءًٌ بالانكسار بعد 
إعلان الحماية واستلام لوي 11/300161 الأمر فيهء في وقت ترعت فيه وتيرة التحولات التي 
طالت فئات اجتياعية محدودة. ولحقت بها الفئات الأخرى بوتائر مختلفة» ليس اقتداءً مها 
بالضرورة» ولا لحاقاً بالمشرق واحتذاءً به بموجب حتمية تاريخ قوميّ. بل لآن هذه التحولات 
جاءت نتيجة الانخراط في عملية تاريخية عالمية للها نظائر في الهند وغيرها. ينطبق هذا على 
أزمتي الإصلاحية الإسلامية والسياسة العلمانية. فبالنسبة إلى الأولى» قامت الإصلاحية 
الإسلامية الجزائرية بتأثير مشرفي أكيد: فقد كانت محلة المثار للسيد رشيد رضا مصدر إلحام 
وتأثير أكيدين» وتركت زيارة الشيخ محمد عبده للجزائر عام ”140 بذرة إصلاحية. وكان 
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الكثير من زعماء جمعية العلماء المسلمين فيها (التي تابشيتك رشميا عام 1971) قد درسوا ف 
المشرق وسكنوه. درس بشير الابراهيمي في دمشق» وكان على صلة وثيقة بالوطنيين فيهاء 
وسكن الحجاز فترة.» شأنه شأن الطيّب العقبي . كما قامت الإصلاحية الإسلامية في الجزائر 
بدور ثقاني تربوي في الأساس. وأسّست حيزا تعليمياً بين التربية الفرنسية وتربية الزواياء 
وقام الجامع الأخضر بقسنطينة حيث درس ابن باديس بدور الوسيط في المشاقفة بين التربية 
المحلية والإطلالة على الكونية ‏ على النسق الإصلاحي الإسلامي ‏ التي وفرها جامع 
الزيتونة”©. وليس من شك في أثر مجلة المنار في المغرب الأقصى, أو في الأصول المشرقية 
لسلفية أبي شعيب الدكالي» كما كان أثر الإصلاحية المشرقية واضحاً ‏ بل مباشراً - لدى 
عبد العزيز الثعالبي والطاهر الحدَّاد وأبي القاسم الشابي وغيرهم من الزيتونيين التونسيين. 

وقد كانت فتئة المجددين الزيتونيين المنحدرين من أصول اجتاعية متواضعة نسبياً - على 
عكس العائلات الزيتونية الكبيرة المحافظة المتفقة مع فرنسا كابن عاشور والنيفر وجعيط 
وبيرم - هي التي أثرت أثرا أكيدا في بروز الحركة الوطنية بعد أن تأئرت بالتربية المازجة بين 
المعارف والفرنسية, التي حضنتها الصادقية وغيرها من المؤسسات, والإصلاحية الإسلامية". 
فجاءت الإصلاحية الإسلامية التونسية في عهدها الأول وطتيّة. مازجة ما بين الدفاعية 
الرجعية التي رأيناها في أصول الإصلاحية الإسلامية في العهد الحميدي» والدستورية الآخذة 
من الشريعة علامة على الحكم التمثيلي, التي شهدناها قي العثمانيين الشباب قبلها بنصف 
قرن. وتمخضت هذه التيارات عن إنشاء الحزب الدستوري بزعامة عبد العزيز التعالبي عام 
4 


أما الفئات الاجتاعية التونسية العلياء فقد درجت على إرسال أولادها للدراسة في 
المدارس الفرنسية. وكان لثقافة هؤلاء الأثر الأهم في مسيرة إلحزب الدستوري بعد تأسيسه, 
والأثر الحاسم في نشوء العلمانية وترعرعها وغلبتها على ال حياة الثقافية الرسمية. ولا يبدو أن 
مأزق سياسسي التنظيهات وإدارييها الذي تكلمنا عنه قد استمر فترة طويلة في تونس بعد 
استئنافه في بوادر «تونس الفتاة». فقد كانت السياسة الفرنسية حاسمة في هذا الصدد ودفعت 
بمن دعتهم المتطورين إلى مواقف وطنية ثم قرمية نضالية» كانت العليانية أحد أعمدتباء إذ 
ناقضت تحالف الباق وكبار العلماء المعتمدين على فرنسا. 


أما في الجزائرء فجاءت عملية تحصيل المفوّت لاحقة على ذلك؛ وعلى صورة أكثر 
تعقيدا. فكان قد بقى في الثلاثينيات مجموعات سياسية ‏ ثقافية جزائرية. فرنسية الثقافة 
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علانية النزعة مع أنها رأت في الإسلام علامة فصل بين الجزائريين الأصليين والجزائريين 
الفرنسيين المستعمرين ‏ ومن هذه الفئات فيدرالية المسلمين الجزائريين المنتخبين ,)1١95717(‏ 
التي كانت ليبرالية» متحمسة للمشاقفة العامة على أساس من ثقافة فرنسا الثورية وداعية 
لتحديث المجتمع الجزائري . ومن الأساس ذاته انطلقت حركة ونجم شهال أفريقية» دعام 
مصالي الحاج الي مزجت ما بين الرموز الإسلامية ‏ كالآية القرآنية #واعتصموا بحبل الله حميعاً 
ولا تفرّقوا» - كعلامة على الفصل عن المستعمرين » وإهمال السياسات الإسلامية التي دعا 
إليها شكيب ارسلان عالمياء وجمعية العلماء محلياً. انتمت هذه الحركة إلى الحبهة الشعبية في 
فرنسا في الثلاثينيات, واستمرت على شيء من الالتباس في ما يتعلق بالعلاقة بفرنساء وعل 
عدم ادراك ازدواج الحيأة السياسية والثقافية الفرنسية بين النبج الليبرالي التحرري التنويري. 
والاستعياري الإظلامي » إدراكاً عملياً. تماماً كما كانت الال عند أركان التنظيمات في 
استبول. على أنها تميّرت عن شريحة أخرى من شرائح المتطورين (بزعامة فرحات عباس في 
أول أمره وقبل انتقاله إلى المواقع القومية؛ على شاكلة 0 بين التنظييات وجمعية الاتحاد 
والترقي) التي أنكرت وجود 5 قومي جزائري منفصل عن فرنسا"". 

أما المشرق» فشهد بعد الحرب العالية الأول تطوراً باتجاهين انفصلا عن المسيرة 
العلمانية الرسمية للتاريخ التركي. التي ربطت بين التحول الاجتماعي والثقاني من جهة. 
والتحرر الوطني من جهة أخرى. فشهدت مصر مجيء فئة للحكم بعد ثورة 1١414‏ كانت 
نتاجا للتربية الحديثة إضافة لبعض مظاهر التغرب الاجتاعي الملازمة للطبقات العلياء فئة 
جنحت في صراعاتها الحزبية الداخلية» وفي صراعها مع القصر عماد الأزهر. إلى استتخدام 
الدين مؤسسة ومشاعر شعبيّة عنصراً في كسب المواقع والأحلاف. 0-1 مصر توترات بين 
ثقافة السياسيين وتوجههم ومنطق الدولة من جهة. ومحاولة السياسيين أنفسهم إعادة مواقع 
إلى الدينيين ذات مردودات سياسية مباشرة, دون الالتفات إلى الضرر البعيد المدى لهذا 
الأمر. حتى أنه يمكننا القول. بالإشارة إلى استخدام الطائفية من قبل السياسيين. إن الوثام 
الطائفي والولاء الوطني للمسيحيين المصريين يعود إلى حكمة الأقباط ووطنيتهم. وليس إلى 
رشاد السياسيين المسلمين. فليس من الوقائع المجهولة أن حزب الأحرار الدستوريين ‏ وكان 
قد أيد الفكر العلماني بتأييده طه حسين وعلي عبد الرازق - حاول إثارة المشاعر الطائفية. 
عندما اتخذ من الادعاء بسيطرة الأقباط على الوفد سبيلا لمحاربة ذلك الحزب وتحجيمه. إذ 
دعا إلى التمثيل الطائفى النسبى في البرلمان وفي وظائف الدولة. بينما توخى القصر الاستفادة 
السياسية من التحالف مع الأزهر والتضبيق على الأقباط. حتى أنه عمل على التضييق 
الوظيفي عليهم» وعلى نفي الصفة الوطنية عنهم عندما صدر قرار وزاري عام *114 يمنع 
الأقباط من تدريس اللغة العربية في المدارس ولو كانوا من خريجي أقسام اللغة العربية بكليّة 
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(5) سعد الله, المصدر نقفسه. ج 037 ص ححم#” - ١ؤلل‏ 7555 4ؤثن لألق الغ _لاكقء ج؟ 
ص كلا لل 1١584 01١5-11١6‏ 5؟75١1-ه78كء.‏ و146١1‏ 4ه 1. 


(5) أبو سيف يوسف. الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية (بيروت: مركز دراضات الوحدة- 


55 


كان الوضع في الشام مختلفاًء فقد كانت سوريا موضع ممارسة سياسة طائفيّة شرسة من 
قبل الانتداب الفرنسي, الذي قام بموجب مبادىء «المسألة الشرقية» بتفتيت البلاد إلى دول: 
حلب ودمشق واللاذقية وجبل الدروزء وأقام الدولة اللبنانية على أساس غلبة طائفية. ليس 
غلرنا؛ والوضع كذلك, أن تكون الطائفية وأهمية الولاء الوطني المناقض ل من أهم 
البواعث - إن لم يكن الباعث الآأهم على اتخاذ الحركة الوطنية والقومية مساراً علمانياً 
وَاضحاء ولا هو بغريب أن يكون تفادي الإشارة إلى الدين والاستخدام السيامي له من 
علامات الوطنية» في وضع له نظائر عراقية أكيدة. لم يكن لأصحاب فكرة الرابطة الإسلامية 
أثر يذكر في الشام. وعندما ألفى شكيب ارسلان (المقيم في سويسرا) خطبة يحصر فيها 
الوطنية الحقة بالمسلمين في دمشق عام 1475 انبرى السياسيون الوطنيون أمثال سعد الله 
الحابري واحسان الحخابري للرد عليه بخطايات مضادة©. 


أولاً : تقنين العلمانية وحركة المجتمع 


قلنا إن مسيرة التاريخ الكوني آيلة إلى العلمانية» وإن مسيرة التاريخ الاجتماعي والثقافي 
العربي محكومة بهذا المسار. على الرغم من الصراعات الطبيعية التي تستثيرها هذه المسيرة مع 
القوى المحافظة التي أضحى الدين علياً عليهاء وبالرغم من إعادة الاعتبار إلى مؤسسات 
دينية خالية وإلى عقل ديني بال في محال الصراعات السياسية. استمر انتشار التعليم التابع 
للدولة بعد الحرب العالمية الثانية» ولو بنسب متفاوتة. فكان أعلاها نسبة في سوريا حيث 
كانت الدراسة الابتدائية في مدارس الحكومة مجانية منذ 21477 في وضع كادت فيه الكتاتيب 
أن تنقرض» بين] توسع التعليم الابتدائي والشانوي في الأزهر في مصر. وكان تلامذة 
الكتاتيب في تونس عام 1١453 - ١984‏ يشكلون مايقارب الأربعين بالمكة من لاب 
الدراسة الابتدائية'. وكم كان طه حسين عقا عندما طالب في مستقبل الثقافة في مصر 
بإصلاح التعليم الأزهري بما يتوافق وتطوير الشخصية الوطنية ويتفى مع مناهج الدولة. 
وبالامتناع عن كونه دولة داخل الدولة؛ ولو أراد له تخصيص أبنائه في العلوم الدينية «في 
حدود القانون»:". بل دعا أحمد أمين الأزهر إلى التخلي عن التعليم الابتدائي والثانوي 
والاقتصار على التعليم الجامعي "2 وما انطبق على الأزهرء انطبق على ما عداه من التعليم 
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الطائفي. فدعا طه حسين إلى معاملة المدارس المسيحية بالطريقة نفسها التي دعا فيها إلى 
معاملة الأزهر". ولعل مثل «دار العلوم» كان ماثلا أمامه. إذ أعرضت هذه المؤسسة عن 
التعمق في العلوم الدينية؛ دون أن تتعمق في العلوم المدنية”". ولثن انتشرت المدارس 
الرسمية في سورياء إلا أن الغلبة بقيت للمدارس الأجتبية ‏ الفرنسية العلانية أو اليسوعية 
واللعازارية وغيرها ‏ التي ب؛ بئت ثقافة كونية على الأقل. إضافة إلى ثقافة دينية بل وطائفية 
لبعض طلابها المسيحيين. وكانت هذه. إضافة إلى مدرسة التجهيز الرسمية - مكتب عنير 
سابقاً - سبيل الوصول إلى ثقافة جامعية كانت علانية الطابع شأخها شأن الثقافة الجامعية كونياً 
وعسربيا: ولكن لا يبدو أبداً أن التعليم الأجنبي أو التعليم العلماني شكلا بحد ذاتهما قضية 
بالنسبة إلى العلمانيين. فقد كان هذا التعليم هو التعليم الطبيعي والسوي بمقياس 0 
وكان طريق الوصول إلى الوظائف والمناصب,. وكان المرتبط بالدولة ويمرجعيات الحداثة و 
أورويا وفي الدولة وني العلم. ور يصبح الدفاع عنه من القضايا المطروحة ‏ على قلَة امدق 
عن أمر قبل به العرب بداهة إلا لتعرّضه للهجوم من الديتيين المسيحيين الذين حذّروا من 
التعليم العلمان له إيانا على التخلق «بأخلاق غيرنا» ولإقامته التعارض بين العلم 
والدين"". وانضم إلى هذه الحملة مسلمون من أمثال السيد رشيد رضا الذي أفتى عام 
48 بملع 26 المسلمين إلى المدارس الأجنييّة إلا بعد 52 من عقائد الإسلام"", ٠أو‏ 
كالأزهريين الذين كانوا من طالبي الوظائف لخريجي الأزهر الذين نافسهم خريجو الجامعة ودار 
العلوم وغيرهما. فكان أن اتخذ الأزهريون من قضية الشعر الجاهلي لطه حسين مناسبة هجوم 
عارم على الجامعة المصرية وعلى الدولة التي لا تضبط الجامعة لمصلحة الثقافة الدينية”". بل 
كان ضغط الأزهر على الجامعة من الشدة والاستمرار بحيث سمحت له الجامعة بالتدحل في 
شؤونها في الثلاثينيات وحذف مسرحية جانٌ ‏ دارك لبرنارد شو من مقرر اللغة الانكليزية 
بدعوى أن فيها ما يمس العقيدة؟©. بل اضطرت جامعة القديس يوسف في بيروت إلى طرد 
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مارون عبود من التدريس بعد ثلاثة أشهر من مباشرته. بدعوى خطورته على الطائفة المارونية 
والدين الكاثوليكي"'. 


على هذه الصورة أصبحت التحولات الاجتماعية والثقافية الطبيعية تحولات علمانية 
عندما قضى الدينيون بجعلها أعلاماً على مناقضة الدين. من هذه الأمور التفرنج بشكل عام» 
أي التحول الطبيعي للحياة الاجتماعية بمقتضى العصرء الذي كان مناسبة لإنتاج أدب نقدي 
غزير في العشرينيات والثلاثينيات”". وادعى الدينيون أن العدالة الاجتاعية أمر لا بد من 
تقنينه تبعاً لما يرونه موافقاً للشريعة. فكان أن جعل الدينيون من الإسلام معياراً للسلوك 
الأخلاقي بعد أن أدخلوا العوائد والأخلاق خخلاقاً للتراث ‏ في إطار الدين؛ وابعدوا سلطة 
المجتمع عنبا وجعلوا معيارها قبلياً دينياً بذلا من المعيار الاجتماعي . كان ذلك موافقاً لنزعة 
الإسلام الحديثة نحو اتخاذ الصفة الشمولية المحاكية للعالم التي ذكرناهاء والتي قام الإسلام 
ل لي إلى جملة من القواعد الشمولية جعلت منه عألاً «بديلا» أو 
عألا مفاداً. فكان أن تحجرت معالمه في هذه العملية الموازية والمحاكية لقيام اتنظيم 
الاجتماعي الحديث على دعوى العقلانية والضبط . ونقلت المؤسسة الديئية هذا الضبط 
العلماني من مال الكمون وجعلته علمانياً عن وعي عندما وضعت نفسها علياً على ما يخالف 
لأنه يخالف التحول بعامة وم تكن المؤسسة الدينية منزوعة الصلات. فكانت تستند إلى 
مكامن المحافظة الاجتاعية حتى عند اللادينيين. فنجدء مثلا. أحد أكبر الليبراليين»: محمد 
حسين هيكل. يستنكر الشعر الحديث. المهجري. على على الرغم من اعترافه بامتيازه الفني 
ويقرر ضرورة مقاومته. كونه خطراً على الثقافة الإسلامية”' ‏ ولعل هذا الموقف كان متفقاً 
مع ازدواجية تم فيها تبتي المعايير الفنية الجديدة رغم عدم المقدرة على تقدير الشعر الجديد 
وفهمه. بل ومقاومته» عند طه حسين وعباس محمود العقاد*". ولم تكن هذه المواقف إلا 
التعبير عن استمرار غريزي لمقاومة الجديد على مختلف الصعد, أو تخصيص حيزات - كالشعر- 
لمقاومتهء وكأنها علم على محافظة اجتاعية شاملة. في وقت لم تكن هذه المحافظة واردة 
بالعموم الذي نصورت بهء ولو كانت العناصر الدينية ناشطة في المهجوم على الأشكال الأدبية 
الجديدة. فهامت الرواية بدعوى أنها أدب ماجن هادم للأخلاق, واعتبرت أن في المسرح 
العالمي مدحالٌ لهدم لغة القرآن ولكتابة العربية بالأحرف اللاتينية9"©. وعلى الرغم من أي 
إرهاف في هذه المواقف. فإنها تستند في النهاية إلى مشروع شامل يستصلحهاء ونقصد هنا 
المشروع الديني الذي توخى أصحابه الوصاية على المجتمع سبيلاً للحفاظ على الامتيازات 


.71١6 مارون عبود,ء رواد النبضة الحديثة (بيروت: دار العلم للملايينء 2 ص‎ )١5( 
محمد محمد حسين» الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ”' ج (بيروت: دار الارشاد. ولاؤلي‎ )١9( 
.5١١-1١9١ ج5. ص‎ 


[فدة -نا)ك ,اعوط عتطم بك تع 4ك :رز 1/40167717:15 2114 1762145 ,آكتالا2 لل 28ل تطكالة فتصاددذ 
,98 ,901.1 ,(1977 ملللو5 نسعلاعآ) .كله؟ 2 ,2-6 زع تمع غ1[ عتطوعة مز معتل 


(18) المصدر نقسه. ص 584. 
(14) حسين, المصدر نفسى ج 7. ص 708-704 و3704 550. 
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الكثيرين من التقدميين عن تحمل مسؤولياتهاء وبالتالي عزوفهم عن قطاعات اللاوعي وغيرها 
ئما يبرزه الشعر الحديث؛» من الاحتياط الاستراتيجى للدعوات الدينية السياسية في هذا 
اقرف 


وما تزامنت الحقبة الليبرالية من التاريخ الشرقي مع الشورة الكمالية؛ لم يكن غريباً أن 
تكون الثانية قد اعتيرت قدوة. فقد سبق أن أشرنا إلى الأصداء الوطنية للكالية عند ابن 
باديس . بل كان السيد رشيد رضا ممن قدّروا مصطفى كمال قبل إلغاء الخلافة”". وكان 
أتاتورك موضع تقدير كبير من الوطنيين السوريين”". الذين. قدّموا إلى حكومة أنقرة 
مساعدات كبيرة خلال حرب كيليكيّة. ولو أحجم الأتراك عن إقامة صلات سياسية دائمة 
معهم”". أما في مصرء فكان معظم الناس من المعجبين بمصطفى كال. فقارنه أحمد شوقي 
بخالد بن الوليد. ولو فترت حماسة البعض له بعد إلغاء الخلافة9”. ولئن رأى أحد 
الإسلاميين أن في هذا الأمر تقليداً بمحتا:" : حين كان الكماليون يتخذون الذئب الأبيض - 
وهو رمز أسلافهم الأقدمين من الوثنيين تار فى وكرشيوت مل شرا البريد. كان 
المصريون يحذون حذوهم ويرسمون أيا الحول على أوراق العملة وعلى طوايع البريد. وحين 
جعل الكاليون حدا أدن لسن الزواج بالنسبة إلى البنين والبنات. اقتفي يي اولع 5 
ذلك. وعندما ألغى الكاليون المحاكم الشرعية في تركيا أخذ بعض الكتاب في مصر يناقشون 
الغاءها. وحين حمل مصطفى كيال نساء تركيا على السفور والاختلاط بالرجال ومراقصتهم » 
احتدمت المعارك في مصر حول هذه الموضوعات في الصحافة وني الأند.ية. وحين ألرم 
مصطفى كال الترك أن يعتمروا القبعة. خاض بعض الكتاب المصريين في بحث ما سموه 
«مشكلة الأزياء». داعين إلى توحيدهاء ودعا بعضهم ٍ إلى اعتمار القبعة. وحين استبدلت تركيا 
بالحروف اللاتينية الحروفٌ العربية. أخذ كثير من الكتّاب والصحافيين في مصر ا ما 
أسموه «مشكلة الكتابة والخط العربي» ‏ إلا أننا نرى في الوضع المصري أكثر من تقليد 
فنشهد فيه نزعات كونية شجعتها التجربة الكالية وهي ناجحة ماثلة أمام أعينهم. أما تحريز 
النزوع المحليٍ المصري إلى الكونية. إلى أمر وافد من الخارج. فهو من آثار السجال الإسلامي 
ضد الكالية الذي تزعمه الشيخ مصطفى صيري. شيخ الإسلام في الفترة 1918- 219735 


)٠١(‏ رشيد رضا في رسالة إلى شكيب ارسلان بتاريخ .1477/1/*١‏ لي: شكيب أرسلان. اليد 
رشيد رضا أو إخاء ٠4؛‏ سنة (دمشق: مطبعة ابن زيدون؛ القاهرة: مطبعة دار الكتب المصري. .)1١971/‏ 
ص 1109-15 

١ انظر: عبد الرحمن الشهبتدر. وهل يتاح للشرق أن يستعيد مجده؟ الشلال. السنة ؟4. العدد‎ )7١( 
. 38-76 (تشرين الثاني/ توفمبر1977),. ص‎ 

.754- 75/ أرسلانء المصدر نقسه. ص‎ )١0( 

(7) حسين, الاتجاهات الوطتية في الأدب المعاصر. ج 7 . ص 57 - 754 و77 53. 

9497 المصدر نفسه. ص‎ )١4( 
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بعد حوثه إلى مصرء والذي ساهم فيه السيد رشيد رضا والرافعي وكثيرون غيرهم - عل 
الرغم من ريبة الكثيرين بدوافع مصطفى صيري”". 


فلم يكن شأن استبدال الطربوش بالقبعة أمرأ كبير الأهمية. على الرغم من قيام حركة 
قصيرة الأجل دعت إلى الاقتداء بتركيا في هذا الأمرء فبعد أن منعت وزارة المعارف تلامذة 
مدارسها من اعتار القبعة» وأفتى بعض العلماء بأن اعتمارها اقتداء حرم بالأوروبيين”", 
علقت الطهلال ساخرة بقوفها «وقد نجح بعض ذوي العائم في استبدال الطربوش بالعامة؛ ولكن 
المدطربشين لم يفلحوا في اصطناع القبعة"©. ولئن رأى بعض التقدميين مثل سلامة موسى أن 
النقاش حول الموضوع بالرجوع إلى الأمور النفعية كالوقاية من الشمس ولمطر يجانب لبّ 
الأمر وهو أن القبعة «تبعث فينا العقلية الأوروبية»*©. إلآ أن الأمر لم يكن له من الأهمية آلآ من 
حيث الجانب الاستعراضي الذي انتهى بسرعةء بل فاق في محصلة طرح العشرينيات بعد 
سقوط استخدام الطربوش كلية واستبداله بالرأس العاري السائد اليوم في تركيا أيضاء عدا 
الأرياف. 


أما قضية المرأة. وهى القضية المحورية في شؤون الحريات الشخصية والعقدة التي 
يؤدي فكّها. ى) قلناء إلى فك عقد اجتراعية كثيرة» فكانت قضية ذلك الزمان وزماننا هذاء 
قضية بدايتها التوتر المتشنج بين وقائع التحول الاجتماعي من جهة, والصياغة الدينية 
للمحافظة الاجتماعية والرجعية الثقافية. جعل ذلك من قضية المرأة قضية أخلاق عامة» 
وقضية تطور علمني في مواجهة معارضة صاغت معارضتها دين فأضحى الموقع المتسق مع 
تطور المجتمع معارضة علانية بالمعبى الايديولوجي للهجوم الديني الذي نتجت منه مواقم 
دفاعية فائمة على التقية وعلى صياغة البعض من المواقع العللانية صياغة اعتقد استساغتها 
من قبل الدينيين اعتقادا لم يكن في محله. بل قوت هذه المواقع الدفاعية من هجوم الدينيين» 
وسمحت لهم بالرباط ما بين مواقعهم وأحد الدوافع التي استصلحتهاء ألا وهي العدوانية 
تجاه النساء التي تسم قطاعات واسعة من المجتمعات البطريركية. فتصبح المرأة ‏ وليس عند 
الدينيين فقط ‏ ناقصة أساساء بل موضع ازدراء ورفض . لا ينحصر هذا الموقف في التحقير 
الشعبى للمرأة» بل نجده متمثلاً عند عباس محمود العقاد يحدّة بالغةء وعلى صورة تعالر 
عند توفيق الحكيم, مثلاء الذي ل ير في المرأة المثقفة إلآ متعة عقلية تحبب للرجل بيته"". 


(55) المصدر نفسهء ص .3١‏ 

(03) المتعطفء النة 34: العدد ؟ (آب/ أغسطس 1455), ص 151غ وانظر أيضاً: حسين» 
المصدر نفسه. ج ”ء ص 507 -5131 . 

(197) الطلال (1975). ص ١7١‏ . 

(78) سلامة مومبى, اليوم والغد (القاهرة: المطبعة العصرية [19119]): ص 151 . 

(9؟) الحكيم. نظرات في الدين والثقافة والمجتمع . ص ١70‏ -155. حول موقف العقاد من المرأةء 
انظر: سلوى الخماشء المرأة العربية والمجتمع التقليدي المتخلف. تقديم ابراهيم بدران (بيروت: دار الحقيقة 
041/8 ص .1١5-15١6‏ 
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وكان طه حسين كدأبه في أكثر الأحيان, متّزناً في هذا الموضوع . عندما تهكم على اقتراح 
أمين إنشاء مدرسة للزوجات» بقوله أن تربية ة الرجال أولى» فهم أكثر منبن حاجة 0 
وأكثر منبن فساداً”". 


سبق أن رأينا كيف أن محاصرة النساء فكرياً واجتماعياً. تمط من أنفاط الدقاع 
الاجتماعي بالنسبة إلى جتمع نافل خاضع لتحولات عنيفة وسريعة, ومن الممكن أن نضيف 
إلى كلامنا بعداً تحليلياً نفسياً يتجلى في استصلاح مط خاص من العلاقةء بين الأولاد 
والأمهات يستخدمه المجتمع النافل لتوظيف قطاعي التدنس والجنس لمصلحته. 'ويجعل فيه 
النساء ‏ القاصرات عقللً وشرعاً حارسات الهوية الجماعية””. لم يكن هذا أمراً فات دعاة 
تحرر المرأةء فكتبت نظيرة زين الدين عام 14174 تلوم نقادها قائلة «إنكم لم تتطوروا مع الزمان. 
فطوى الزمن لواءكمء وأضعتم تراث أجدادكم , د الآن أن تنشروا ألويتكم على وجوه دك 
متخذين منبن بدلا من ذلك الملك ملكاً؟ ”29 كان تطور الناس في نظرتهم إل حرية ة النساء 
وحقوقهن تطوراً سوياً. غير مؤدلج على العموم؛ كدعوة أحمد لطفي السيد الهادئة مثلا5 © أو 
موقف أحمد أمين السلبي من بيت الطاعة على الرغم من إضطرارة إلر إصدار حكم كوجبه 
تنما كان اميا عريا"؟ بل كات هوائف النانن شح .يعر عتينا رايد الور 
والاختلاط وتعليم الفتيات والنساء. أما الأدلجةء وتحؤل القضية إلى صراع بين العلمانية 
والدينيين. فكانت بواعثها الأساسية ادعاءات الإسلاميين الأخلاقية؛ التي يمكن التعبير عنبا 
بموقف السيد رشيد رضاء الذي علق على تحرير المرأة ‏ وقد وسمه بالتهسك ‏ على النحو 
النموذجي التالي في العام 8 :: (صار النساء من ربات البيوت والأمهات. ومن العذارى المتعليات». 
يمشين في الشوارع بالليل والنبارء محاصرات الرجال. ويغشين الملاهي والمنتزهات», وهن كاسيات عاريات» 
مائلات مميلات ومنهن من يسبحن في البحر حيث يسبح الرجال أو معهم. . . ومنين من يختلفن إلى المراقص 
المشتركة فيرقصن معهم. رهن أشد من الأجنبيات عرياً وتبتكا. وخلاعة ويجونة ورقاعة. ومنبن من يدخلن في 
خلوات الحلاقين حيث يقصون لحن شعورهن ويحلقون هن أقفيتهن ويزيدون لحن نحورهن وصدورهنء وهناك 
يلتقين بإخوانبن. ولا تسل عن حديتها جهراء وتواعدهها رو كان هذا كلاما بعيدا عن عام 
غريب» أى من أصحاب مواقف شمولية تذعي لنفسها المرجعية المطلقة استنادا | إلى الدين. 
فكانت معارضتها شاملة على عدم علمها وكانت نتائحهاء. وهي المعارضة للمسيرة 


(0) طه حسينء «مدرسة الأزواج,» في: طه حسينء. في قضايا المرأة (بيروت: مؤسسة ناصر للثقافة 
)54٠‏ ص .155-1١١5‏ 


1١١‏ 9؟) ععطد مهلخ نزط طأعصعء؟ دوه5 لعتفاكمدى ماعل صة نونأميوءك ,وطتقطنوظ طقطوساءع0هم 
2 300 ,220-221.مم ,(1985 ,ععلعلانه18 تمماومه8 رومملوم1) مدل 


(5*) نظيرة زين الدين., الفتاة والشيوخ : نظرات ومناظرات قٍِ السفور والحجات وتحرير العقل وتحرير 
المرأة والتجدد الاجتماعي في العالم الإسلامي (بيروت: المطبعة الأمبركية. 1974): ج 2١‏ ص .1١‏ 

(**) أحمد لطفي السيدء المنتخيات, إعداد اساعيل مظهر (القاهرة: مكتبة الاتجلو المصرية, :)١9819/‏ 
ص *#*. 07141 وغيرها. 

(4*) أحمد أمين. حياتي» ط " (القاهرة: مكتبة التبضة المصرية» 1408), ص 5١56‏ -/7019. 

(5") افتتاحية المتار. السنة ,”١‏ العدد ١‏ (/ حزيران/ يونيو ,)١474‏ ص15 17. 
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الطبيعية للمجتمع. أن اتخذت العنف المباشر سبيلاً للتعبير عن الرأي. فتعرض الحجابيون 
للنساء السافرات في شوارع دمشق في العشرينيات. ورشق بعض الساء بماء النار. وتعرّضن 
للضرب. وقدمت إلى الحكومة طلبات بمنع النساء من الخروج من البيت» وبإغلاق مدارس 
البنات. وتزامنت هذه مع الهجوم على بعض الأندية الليلية والمشارب وغيرها”". وكان من 
القبيل نفسه الحجوم العارم على كتاب السفور والحجاب لنظيرة زين الدين الذي صدر عام 
7 .؛» من تهديد للبائعين» وتكفير في المساجد. ومحاولة التدخل لدى الحكومة لمنع تداول 
الكتاب””". وكذلك الأمر ني مصر. ولو على صورة أكثر سلبية قبل نضوج مشروع حسن 
البنَا » فأفتى السيد رشيد رضا عام ١477‏ بتكفير سيدة تكلمت عن إجحاف الشريعة 
الإسلامية بحق المرأة وبارتدادهاء وعدم جواز زواجها من مسلم. أو ورائتها”". وحاول 
الأمير عمر طوسون التدخل لدى الدولة لقمع الكلام على تعديل قوانين الزواج والطلاق 
والمواريث الإسلامية والدعوة إلى السفور والاختلاط9". وتجب الإشارة في هذا الصدد إلى ما 
دعي «الاغتيال الاجتماعي» للطاهر الحدّاد في تونس بعد نشره امرأتنا في الشريعة والمجتمع 
عام 1470 من قبل الزيتونيين» القضية التي امتدت إلى الجزائر وأثارت قضية النساء فيها على 
نحو ممائل » انتصر فيها ابن باديس للزيتونيين وعبر عن آراء السيد رشيد رضاه». فكان أن 
وفرت الأهواء السلطوية والحسية للذكر العربي المسلم وآخر ما تبقى من سيادته) بعبارة جاك 
بيرك”'2, وأدغمت ما بين هذه السيادة والسيادة الوطنية على نحو وممي. جعلت منه المرأة في 
دونيتها علامة عى السيادة القومية وتكامل الشخصية الوطنية: هذا ما دعا بالحبيب بورقيبة, 
إلى الوقوف موقف معاد د من السفور عام 8 بحجة ضرورة ة تأجيله حتى ما بعد انقاذ 
الشخصيّة التونسية”» ‏ وكان الحجاب أكثر من تشويه للشخصية التاريخية. ذلك هو أيضاً ما 


(7) زين الدين, الفتاة والشبوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتاعي في العالم الإسلامي ج *. ص 14؛ توتل. وثائق تاريخية عن حلب: أخبار اللاتين 
والروم وما إليهم. 1888 1477. ص ١78‏ 1179ءار 
,1920-1945 ,تمعةامصمقعلة زهنل كزه عتقتاو 16 :علعفسعاة عمط ع[ا هته وأجلزق لاتبامطع] .5 متلتطط 
(1987؟ ,دوعر نومع الونا وماءءمهط :.ل. لالريومأععسملوط) أمدط عروعكخ عط هده 5ع01ن56 مماععمدامم 

-609.مم 

(0”) زين الدينء المصدر نفسه. جح ١ء‏ ص 5١‏ 53. 

(8؟) رضالء فتاوي , رقم (185). 

(9*) أحمد الصاوي عحمدء في: الأهرام. 2140/1/9 و «الرجعية الفكرية وكيف تنظّم الدعرة 
لإحيائها في مصرء» العصور. السنة 3. العدد 7" (19470). ص 50" 7513# 


(١غ)‏ -6: عمتاماكاط'0 نووكط :1940 6 1925 عل عترقواف ات ابمسلناكيسم عكقدرول86 عط ,لمعل 
أت ,3117-328.مم ,عأمء0ث اه معبادفع:] 
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(41) أحمد خالد. وأضواء على الخلفية التاريخية لمجلة الآأحوال الشخصية الصادرة سنة 211657» فكسرء 
السنة 19. العدد ١‏ (4/ا41١),‏ ص 8ه - 4لا. 


١ 


ا ل 0 في المرق» مثل جميل بيهم.ء إلى تجميد تشاطهم المناصر 

- رغم كونه زوج نازك العابد ‏ بدعوى وحدة الصف الوطني الذي” عمل الإسلاميون 
9 تمزيقه إن م يتم الإذعان لادعائهم الأولوية فيه. بل لعل الشيخ عبد القادر المغربي - من 
لاصلاحيين الإسلاميين الشاميين؛ ومن مريدي السيد جمال الدين ‏ كان الآأكثر إرهافاً ف 
حسه السيابي والوطني وانتباهه إلى مجرى التحول الطبيعي في المجتمع. عندما أيد نظيره زين 
لدين بدعوى أن رفع النقاب في تركيا تم بأيدٍ وطنيّة مسلمة في الجملة وأنه يخثى رفعه عن 
لسوريات «بأيدٍ لا نريدها»*". 


لعله م يكن من الغريب في هذا الجو المكفهر بالعنف أو بالتهديد بالعنف على مختلف 
أشكاله أن يتجه الكثير من المؤلفين. أصالة أو تقية. إلى استخدام الحجج الدينية في الانتصار 
لحقوق المرأة. فذلك كان شأن كتاب نظيرة زين الدين. المليء ء بالآيات القرآنية والأحاديث 
لسنيّة والشيعيّة. والسائر على سنة الخطاب الإصلاحي الإسلامي : فهو ينفي صحة الأخبار 
الجارحة بالنساء. ويدعو إلى الاختلاط والسفور الشرعي فقطء وينتصر لأفضلية غريزة المرأة 
على الرجل. ويذهب إلى أن امتياز الرجل في الإرث والشهادة. والطلاق والزواج حجة عليه 
لا جه له إذ إن هذا الامتياز قام على قسوة قلبه وفساد خلقه واستحكام العادات الحاهلية 
التي توخى الإسلام التدرج في إزالتها”*». ولاستخدامه الحجج الدييّة انتقده على عبد الرازق 
برفق. وسخر منه اسماعيل مظهر وهو يربّت عل كتف نظيره زين الدين”“. وكذلك الأمر 
لدى الطاهر الحداد الذي تضمن القسم الأول من كتابه دفاعا عن حقوق المرأة قٍ الإسلام 
بدعوى إصلاحية إسلامية مفادها الفرق الكبير بين جوهر الإسلام ومقاصده من جهة. 
وواقعه وتحول الأحوال الدنيوية من - جهة أخرى” , وعلى ذلك ٠‏ ساهم أنصار حرية المرأة 
وتعلمنينا في تعضيد الموقف الإسلامي, بنقل الحدال من يال المجتمع إلى مجال المرجعية 
الدينية. على على الرغم من نقدهم الشديد لما يستفاد من واقع الموققب الديني في يومهم. فقالوا 
بإثبات جواز السفور شرعاً ٠‏ فلم يقدروا أن يصلوا 31 أكثر من الحجاب الشرعي ولوترك 


(45) محمد جميل بيهمء فتاة الشرق في حضارة الغرب: تطور القكر العربي في موضوع المرأة خلال 
القرن العشرين (سيروت: [د.ن.]ء .)١467‏ ص5. و8- 9. وزين الدينء الفتاة والشيوخ: نظرات 
ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة والتجدد الاجتماعي في العالم الإسلامي؛ ج ١ع‏ 
ص *- 1 ج17 ص 37 8لا. 

(55) زين الدين, المصدر نفسه. ج ”اء ص ١١‏ 

(5:) نظيرة زين الدين. السفور والحجاب: محاضرات ونظرات في تحرير المرأة والتجدد الإسلامي 
(بيروت: مطابع قوزماء 1978). ص 807 ٠لا‏ 097-81 وغيرها. 


(57) زين الدينء الفتاة والشيوخ: نظرات ومتاظرات في السقور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتحدد الاجتماعي في العالم الإسلامي. ج 27 ص 2.1٠6١‏ و54-506ء والعصور. السنة ”. العدد ١‏ 
(أيلول/ سبتمير 197+8): ص .1١5-1١١١‏ 

(57) الطاهر الحدّاد امرأتنا في الشريعة والمجتمع (تونس: الدار التونسية للنشرء /151). ص 51 - 
يفت 


الطاهر الحدّاد الباب مفتوحاً أمام الأغرا اف المرسلة”». ولئن كانت الحجة الأساسية لتشبيت 
الحجاب درءً الفتنة إلّ أن هذا الموقف بدا غاية في التهافت في ضوء النصوص”2, وانتقد 
على أسس غير دينية ة أيضاء من قبل أتصار المرأة المدافعين عنها بدعوى الإسلام : فكتب 
الطاهر الحدّاد دما أقيةها ميم المرأة من النقاب على وجهها منعا للفجور بما يوضع من الكمامة على فم 
الكلاب كي [لا] تعض المارة. وما أقبح ما نوحي به إلى قلب الفتاة وضميرها إذ نعلن اتبامها وعدم الثقة مها إلا 
في الحواجز المادية التي نقيمها عليهاء ونلزمها هي الأخرى أيضاً أن تقتنع ما قررناه راضية بضعفها إلى هذا 
الحد؛ موقنة بخلوده الآتي من أصل تكوينها»» وقرر بوضوح أن السفور ليس سيبا من أسباب 
الفجور. بل إن الفجور أمر اجتماعي أسبابه فجور الرجل في السزنى واللواط وتعدد الزوجات 
والزواج بالإكراه والطلاق بيد طليقة. إضافة إلى الفقر رأس الفساد”“. وم تكن هذه 
الاعتبارات مقتصرة على الطاهر الحدّاد أو نظيرة زين الدين» بل ما زالت منتشرة عند كل 
المترنين من الإسلاميين كعلال الفاسبى©. 


ولكن لا يبدو أن -حركة اميد تأثرت ببذه النقاشات تأثراً كبيرأًء ولو كان للهجوم 
الإسلامي عليها أئر ظرفي. ولعل من أكثر التعبيرات عن الواقع صدقاً كان قول محمد كرد 
علي وكان مؤسس المجمع العلمي العربي بدمشق 2-0000 - بأن الحجاب نزل في 
نساء الرسول وفي في وضع شديد الخصوصية؛ وأن السفور أنفع منهء وأن السفور هو الرابح 
تاريخياً. فلا ضرورة في الإلزام بل من الضروري مراعاة التدرج”. وعلى اه 
التدخل في السجال على نحو قعل فقد أيد نظيرة زين الدين عدد كبير من الدوريات في 
مصر ولبنان والمهجرء ومنها الكلية والمقنطف والمقطم والأهرام والحديث, وعدد من 
الشخصيات كان منها مفتى بيروت. وهدى شعراوي. وعلي عبد الرازق. وأمين الريحاني. 
وخليل مطران, والزهاوي والرصاني في العراق. إضافة إلى وزراء سوريين منهم محمد كرد 
علي والمندوب السامي الفرنسبي9“. ولا تنك أن اشتراك الحركة النسائية الفاعل في النضال 
الوطني في الشام ومصر وفر لها قدراً لا باس به من الحماية وسمح ها بالمضي نحو قضايا نسائية 
بحتة تجاري متطلبات الترقي» كالسفور والتربية. فتقدمت الحركة النسائية المصرية سريعا 


(8:) المصدر نفسه. ص 78 لاا 480 44 .41١1 01١5 43٠١15‏ و41١١1.‏ للموقف الشرعي 
الحرني. انظر: محمد رشيد رضاء نداء إلى الجنس اللطيف يوم المولد النبوي الشريف سئة 1861 في حقوق 
النساء في الإسلام وحظهن من الإصلاح المحمدي العام (القاهرة: مطبعة المنار» .)١721١‏ ص /ا1١5-51١1.‏ 

(14) زين الدينء الفتاة والشيوخ : نظرات ومناظرات في اللسفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
ال ا اج ١اء‏ ص ١ل‏ لالاء جلاء ص 7. 

20 الحدّاى امرأتنا في الشريعة والمجتمع . ص “اما 5هاء و٠15ء‏ وقارن: زين الدينء السفور 
والحججاتب : محاضرات ونظرات في تحرير المرأة والتحدد الاسلامي . ص ”5. 

. 5١6 علال الفاسى, النقد الذاتي. ط ؟ (تطوان: دار الفكر المغربيء [د.ت.]). ص‎ )0١( 

(50) محمد كود عليء المذكرات. ”ج (دمشق: مطبعة الترقي» 19418 ,)199١‏ ص 1١18‏ 
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(07) زين الدينء الفتاة والشيوخ : نظرات ومتاظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتماعي في العالم الإسلامي» ج 7 


نحو نزع النقاب بعد ثورة ١419‏ حين قامت أول مظاهرة نسائية بقيادة صفيّة زغلول وهدى 
شعراوي», وتأسست اللجان النسائية داخل حب الوفد”“. أما في الشام. فقد سبق أن 
ذكرنا نشاط نازك العابد وغيرهاء وقامت أولى التظاهرات النسائية الوطنية في دمشق عام 
7 © كام كان وفد نسائي ثي بيروتي قد هنأ الملك فيصل بالعودة من باريس عام 01419. 
ثم عقدت مؤتمرات عا سورية لبنانية وعراقية عام 1518 و90١1‏ تتوجت في المؤقسر 
النسائي لنصرة القضية الفلسطينية الذي عغقد في القاهرة عام 1984 بمبادرة من هدى 
شعراوي وبهيرة العظمة. أما الحجاب» وخصوصاً البرقع , فابتدأ بالزوال من العشريئيات في 
ظروف صعبة. في القاهرة وبيروت وحلب أولاً» ثم في دمشق 6 . ويبدو أن أول خطبة ألقتها 
سافرة في تونس كانت عام 91958“. ويصف لنا أحد المحافظين الدمشقيين ن هذا التطور آسياً 
بقوله إن النساء ابتدأن بأن أسدلن على وجوههن منديلاً رقيقاً لا من البرقع. وتدرج 
البعض إلى خلع هذه المناديل بالمرة وسافرات عملايسس الزينة». على على رؤوسهن خمر رفيقة من 
الحرير لستر الشعر دون الغرة والحيين*. وأن الأمر كما هو معلوم إلى شبه السفور التام في 
المدن الكبرى في الستينيات» عدا الشرائح الدنيا من الطبقة المتوسطة. وكان من وسائل هذا 
الأمر سلوك الدولة والشرائح الاجتاعية العليا. ينطبق الأمر نفسه على الاختلاط: في العمل 
في دوائر الحكومة. وفي مؤسسات التربية.» ولو اضطرب الأمر أخناناً لأسباب سياسية أو 
مزاجية . من هذه ما يخبرنا عنه طه حسين من أن أحد وزراء المعارف رأى أن اختلاط البنات 
بالبنين شأن يجلب الخطر على الأخلاق» قأنشأت الوزارة معهداً للمعليات» ونسيت أن هؤلاء 
الفتيات والفتيان قد اختلطوا معأ في الدروس في الجامعة قبل دخوهم المعهد*". 

لم تستلزم حركة التحرر النسائي الاجتماعي ثم المهني تحسناً فعلياً. في وضعها في إطار 
المجتمع البطريركي. فكانت دونيتها المتمثلة في قوانين الأحوال الشخصيّة من أركان احكم 
الاجتماعي. وكانت قو انين المواريث كما رأينا من العمليات الاجتاعية الاقتصادية 
فضلا عن كوتها علياً على استمرارية إتاريخية أرضت الفئات النافلة المنطوية عل ذانباء 
واستفادت منها المَئات الصاعدة نو وي من الأصالة الوهمية وعلامة على استمرار اجتماعي 


4 0) سلامة مومسى. تربية سلامة مومى (القاهرة: مؤسسة الخانئجى. .)١1988‏ ص 2159-1١78‏ 
وحسين . الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج 7. ص 501١‏ . ش 

(56) ظافر القاسمي . مكتب عتبر صور وذكريات من حياتنا الثقافية والسياسية والاجتماعية (بيروت: 
المطبعة الكائوليكية. .)١9714‏ ص 7١1ء‏ وعنبرة سلام الخالدي. جولة في الذكريات بين لينان وفلطين 
(بيروت: دار النبار للنشرء 2)1١978‏ ص 175 . 

(01) انظر مثل: الخالدي. المصدر نفسه. ص 180-1759 

(09) خالدء «أضواء على الخلفية التاريخية لمجلة الأحوال الشخصية الصادرة سنة 1405.» ص 5١‏ 
3 

(08) عبد العزيز العظمة, مرآة الشام: تاريخ دمشق وأهلها (لندن: رياض الريس للكتب والنشرء 
خحذا)ء ص 06 

(04) طه حسينء مستقيل الثقافة في مصرء. في: حسين, المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين, 
ج ةق ص ”779, 


مزعوم » ولكنه مقو للحاضر. إضافة إلى ذلك كانت التحولاات الاقتصادية الكبيرة التي مرت 
على الوطن العربي غير قادرة بعد على إنتاج بنى اجتماعية جديدة متكاملة؛ فلم تكن الدورات 
الانتاجية متكاملة داخلياء وعلى النطاق الوطني - وهي ليست كذلك ‏ . بل تمد تكاملها في 
الاقتصاد العالمي ركيزتهاء فكان المجتمع معلقاً ما بين اقتصاد جديد وتوزيع عمل عالمي.: بل 
وقام تراتب اجتاعي عالمي ازداد وضوحاء قي العقدين الأخيرينء فلم يخضع لإعادة تركيب 
ولو زالت أسس بنيته القديمة . فجاء المجتمع وجاءت المحافظة الاجتماعية عنصراً أساسياً في 
عرقلة التحول السوي نحو الكونية على صعيد القيم» وصارت المحافظة القيميّة بحد ذاتها 
علماً على سوية وهمية. وصار الاحتكام للقيم الدينية في أمور تنظيم الحياة العائليّة نوعاً من 
الضمان ضد التحول. فمنعت القيم الجديدة القائمة على اللييرالية وحقوق الإنسان وما 
تستتبعه من نظرة مساواتية إلى العلاقة بين الجنسين من التأثير في البنية الحقوقية للمجتمع» كا 
حجبت التحولات الاجتاعية المتعلقة بتعليم المرأة وعملها مرأة الاجتماعي وخروجها من 
البيت عن قطاع القانونء ورؤي في هذه الحجب أمراً يدرأ من هجمات الدينيين إن لم 
يردعها. 


على ذلك. بقيت قوانين الأحوال المدنية الطائقيّة هي السارية. فتضافرت الأبوية 
والمحافظة الاجتاعية على الاستمرار قِ الخطاب الإسلامي حول المرأة والزواج دون رادع 
عقلي أو ذوقي. بل اكتسب هذا الخطاب نوعا من المصداقية يسبب عدم المساس بنتسائجه 
القانونية؛ حجبت هذه المصداقية عن الرؤى الأسس الواهية التي يستند إليها تي الكلام على 
الاملاف الفطري حول القابلية للعمل. وحول القوامة واستنادها إلى ذلك وقيام 
اللامساواة في الوراثة على اعتبار النفقة. وحصر الطلاق بالرجل لأنه أصير من المرأة ولا 
يسارع إلى الطلاق؛ “© - مما ينافي المعرفة الاجتاعية العامة . كا كان ممكناً الاستمرار دونما أي 
حياء في الدفاع عن حق الرجال في ضرب النساء مع قبحه. والقول بأن التسرّي قائم لحفظ 
كرامة السبايا ولو جاز منعه”. بل كان من نتائج استمرار الخطاب الإسلامي عند مناصري 
حقوق المرأة أن اضطرت نظيرة زين الدين إلى قبول كون الرجال قوامين على النساءء ولو 
حصرت ذلك ف علاقة الزوج بزوجته دود الرجال عموماة على أمهاتهم وأخواتههم”"©. فليس 
غريباً في هذا الوضع أن لا تحظى دعوة سلامة مومسى لإصلاح 5 
هدي شعراوي. 3 استندت إلى حقفيقة لاا صلة لها 0 المقرح. وهو أن المسلمة أكثر 
حظا ف الممراث من الغربية22"9 ف وقت كان الاقترا اح قائاً على تحسين هذا المسار وكانت 


(0) رضاء نداء إلى الجتس اللطيف يوم المولد التبوي الشريف سنة 3061 في حقوق النساء في 
الإسلام وحظهن من الإصلاح المحمدي العام ص ١١5-1كء‏ لا١ا‏ لاك وثم1. 

)3١(‏ المصدر نفسهء ص "١‏ - اث و"96-94. 

(55) زين الدين» الفتاة والشيوخ : نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتحدد الاجتماعي في العالم الإسلامي مجك ء ص 488- 948. 

(575) والرجعية الفكرية وكيف تنظم الدعوة لاحيائها في مصرء؛ ص 725. 


يتا 


النتيجة إعادة تأكيد مصداقية الخطاب الإسلامي والطائفي عموماً. على الرغم من عدم اتفاقه 
مع حركة المجتمع العلانية. بل مناقضة لها. فكان أن التعجىء إلى الفتاوى القائمة على اعتبار 
التشريع بسلطة القاضي الشرعي بدلاً من التشريع ساسم المجتمع وتحوله. مثل إجابة ابن 
باديس عل استفتاء تعلق بجواز 0 المرأة دواء لمنع الحمل | إن | كانت ضعيفة بالمرض: 
«أصل هذه المسألة هو العزل أي عدم إنزال الرجل المي في الفرج. وهذا كرهه بعض. 

والمشهور في المذهب [المالكي] جوازه بإذن المرأة الحرة لحقها في الوطء والإنزال من تمام 
لذتهاء وني العزل منع للولادة: فيقاس عليه شرب الدواء لمنع الولادة فيجوز ما لا يلحق 
ضرراً بالجسم إذا كان بإذن الزوج لأن له حقاً في الولد. وإذا كانت ضعيفة عن الولادة فلا 
تتوقف على اذيهع9" , 

ولذلك فلم يكن للدعوات الإصلاحية ‏ ولم تكن كلها علمانية ‏ أثر يذكر في احتكار 
رجال الدين القول والفعل في جال الأحكام الشخصيّة. يذكر القارىء أن الشيخ عمد عبده 
قد قال بجواز منع تعدد الزوجات لامتناع الالتزام يشروطه. ووافقه على ذلك كثيرون. منيم 
الطاهر الحدّاد""". بل رأى السيد رشيد رضا أن الزواج بواحدة «غاية الارتقاء البشري في بابه» 
ولو كانت هناك ضرورات عامة وخاصة جعلت من التعدد «رخصة لا واجباً ولا مندوباً لذاته. وقيد 
بالشرط الذي نطقت به الآية الكريمة». وأيد عللال الفامي مبدأ منع تعدد الزوجات لخلبه المفاسد 
الاجتاعية”©. وكان التعدد على ذلك وما زال أمرأ ليس بالشائع» فلم يكن عادة اجتماعية 
عامة. بل اختصت به بعض الفئكات الاجتاعية واعتيرته غيرها من الأمور المحجوبة 
لاعتبارات اجتاعية عل|نية خالصة. ولكن على الرغم من ذلك». رفض الملك فؤاد اقتراح منع 
التعدد في مصر عام 2019576. 

ول يكن تعدد الزوجات وحده موضعغا للنقد.ء بل سبق أن انشّقد على صفحات المؤيد 
عام ٠‏ تفرد الرجل بالطلاق» وعدم المساواة ق المواريث والشهادة. بل وهضم الحقوق 
في الجنة إذ تساءل الزهاوي عن سيب اتفراد الرجال بالأعداد الكبيرة من حور العين بينما 
ليس للمرأة أن تستمتع في الجنة الا بزوجها"". كما انتقد الطاهر الحدّاد سلوك الرجال في 
الطلاق وطالب بتقييده لأنه يجعل حياة المرأة ذليلة وغير آمنة*©. وأراد محمد جميل بيهم من 


(14) ابن باديس. كتاب آثار ابن باديس» ج 4. ص 417 . 

(15) اراد امرأتنا في الشريعة والمجتمع. ص 58. 

(17) رضاء نداء إلى الجتس اللطيف يوم المولد النبوي الشريف سنة 1781 في حقوق الناء في الاسلام 
وحظهن من الاصلاح المحمدي العام ص م" - 28١‏ والفاسي» النقد الذاتي. ص 5١9‏ ١؟5؟.‏ 

(/ات) ,دكعد© عمعلطاكث :مملممة) اجم/7! استأعسالا عا م تملع عمط ,عمععلمم ممسصسرملز 

1976(, 62 

(148) جميل صدقي الزهاري, «المسرأة والدفاع عتها.» المؤييد, السلة 25١‏ العدد م١75‏ آب/ 
أغسطس ,)١91٠١‏ والنص في: هلال ناجيء الزهاوي وديوانه المفقود (القاهرة: دار العرب؛ 6)١1955‏ 
ص 566 9059 


(59) الحدّافى امرأتنا في الشريعة والمجتمع؛ ص 81-178 
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الإسلام أن يكون دين الأصلح والأفضل ء وأن تكون قابليته للانفتاح مرسلة حتى يتم م النظر 
العقلٍ المتأني لما استمر فيه من قبله. كالابوية في الحياة القانونية”©. وكان اساعيل مظهر من 
القلائل الذين أخذوا هذا الرأي ! إلى نتائجه العينية في كتاب عقلاتي جميل مرهف. إذ رأى أن 
الإسلام» مع امتيازه على ما قيله ؛ ل يجعل من المرأة إل تصف إنسان. بينما نحن نحيا في 
عصر «الإنسان الكامل وحده لا شريك له». فأعطى الإسلام المرأة أقصى ما يمكن منذ خمسة 
عشر قرناء وعلينا إعطاؤها ما يناسب هذا العصر: الحقوق المدنية والسياسية التامة. المساواة 
في الميراث والشهادة. الاستقلال الفكري والاقتصادي. والمقدرة على الطلاق أمام المحكمة 
وساراة فع الرجل" ول يكن ابواعيل مظهر الوحيد الذي ل يعبر الموقف الإسلامي من 
المرأة مر غير قابل للتطور والتحبسين» بل رأى الطاهر الحدّاد قانون المواريث الاسلامي 
مرتبطاً بظروف عصرهء وم ير مانعاً من مساواة المرأة في الوراثة عندما تتحقق شروط المساواة 
الاقتصادية في سوق العمل ومع انتشار رياض الآطفال”" , 


جاءت على ذلك تقنيات الأحوال المدنية تدويناً وتبويباً للتراث الققهي مع قليل من 
التعديل في الأساس . فسرى في الشام والعراق وشرق الأردن القانون العثاني لحقوق العائلة 
للعام 57 الذي ما زال العمل جارياً به في لبنان» وكان قد الغي في تركيا عام ١114‏ - 
الذي قنن معطيات الفقه ا حنفي » وأوماً باتجاه متطلبات العصر الحديث 0 
عن التراث الحنفي » فتطلب اجراءات شكلية معينة في الزوا ج. وحارب الزواج المبكر. وأباح 
الطلاق للمراً ة في حالات معينة, ىما أباح اشتراطها في عقد الزواج عدم اتخاذ الزوج زوجة 
ثانية إلا اعتبرت هي أو الأخرى طالقا. أما في مصرء فقننت تشريعات 1١97١‏ و1958 
بعض معطيات الفقه الحنفي» وضبطت بعض نواحى الطلاق باعطاء المرأة حق التطليق 
للضرر وبالحدٌ من حرية الزوج المطلقة في هذا الأمرء وقنلت موضوع النفقة . ثم جاءت 
قوانين الأحكام الشخصية اللاحقة ‏ في الأردن عام ١1401١غ»‏ وفي سوريا 1457. وني العراق 
عام 48 وفي مصر عام 140 - فزادت في التقنين والضبط دون خروج على تراث فقه 
الأحوال الشخصية. ولكنها ولأول مرة قننت المواريث على أساس الشريعة ؛ وتضمن التقنين 
العراقي كان من الداعت الكنة :1ك به عساعو معتل لوا روكر النشاء 151 بده 
لاعتمادهاء إلى درجة كبيرة, على الفقه الحعفري الذي كانت له فائدة أكيدة للتطور الاجتماعي 
بحثه الضمني على اعتبار العائلة النوانية الوحدة الأساسية للميراث دون العائلة الممتدة. فإن 
مات رجل عن بنت واحدة فقط د فهي التي ترث كل شيء. دود اضطرارها الى إشراك أولاد 
عمها في ميرائها. على أساس المبدأ الذاهب إلى أن الذرية تستثنى الأخوة وذريتها من المبراث . 
وجاءت التقنينات الأخرى للمواريث جانحة أيضاً نحو تشجيع اعتبار العائلة النواتية الوحدة 


)7١(‏ محمد ميل بيهم. المرأة في الإسلام وفي الحضارة الغربية. قدّم له جورج طرابيثي (بيروت: دار 
الطليعة, .)١48٠‏ ص ”57 26. و54-37. 

(71) اسماعيل مظهرء المرأة في عصر الديمقراطية: بحث حر في تأييد مطالب المرأة (القاهرة: مطبعة 
مصر .)١4544‏ ص ه7"6١‏ د لاك وهذًا. 

(7) الحدّاد. امرأتنا في الشريعة والمجتمع. ص 28" - 47 . 
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الأساسية للميراث؛ وإن فعلت ذلك ضمن إطار ما هوممكن في الفقه الني الذي كان 
القانون السوري للأحوال الشخصية الأكثر جرأة فيه9”. ينطبق الأمر نفسه على التقنينات 
المغربية عموماً: قبل الرغم عن ,مواق الحعية جرية وتعدسه بنصومن: تعده الروجات 
والطلاق والعلمنة وغيرها من الأمور عند علال الفاسي "© تنم «المدونة المغربية للأحوال 
الشخصية» )١1908(‏ عن تقدم كبير. بل فننت بروح محافظة جداً مع أن علال الفاسي كان 
من واضعيها : : فثبت الموقف المالكي الذي يمنح الأب العلارة عل تروت ابنته دون رضاها. 
وم تلبت تثبت أية ع ل ا الزوجات فيد إلى حد. كا تيد الطلاق في الجزائر 
التي لم يتتدخل مشرّعوها في شأن تعدد الزوجات. أما تونس » فقدأنجزت أكثر تقنين 
للأحوال الشخصية تقدماً في الوطن العربي - بل كان أكثر تقدماً من نظيره في جمهورية اليمن 
الديمقراطية الشعبية ‏ إذ نصت مجلة الأحوال الشخصية على منع تعدد الزوجات وعلى تمحديد 

سن أدنى للزواج ٠١(‏ للفتى و7١‏ للبنت)» ونصّت على حق المرأة في تزويج نفسها بنفسها 
وعلى حقها في طلب الطلاقٌ وفي الولاية عل الأولاد. ولكن رغم استمرار المشرّع التونسي. في 
توجيه المجتمع التونسي نحو المزيد من الرقي ٠‏ إلا أنه ماثبى احدى ركائز التخلف الاجتماعي 
بوصف العلاقة بين الزوجين (في الفصل 57) على أنها قائمة على رئاسة الزوج للعائلة وطاعة 
الزوجة له فكان على الزوجة استئذان الزوج إذا توخت العمل بقصد المشاركة المالية في 
الزواج التي تنص عليها أيضاً بجلة الأحوال الشخصية التونسية. وليس واضحاً مصدر هذا 
الاشتراط على إذن الزوجء فهو يقابل مادة في القانون المدني اللبناني يحرم النساء من الأهلية 
التجارية إلا بإذن الزوج. وذلك بناء على القانون الفرنسي الذي الح عام ا . بل 
أمعنت القوانين ن العربية في اللامساواة بين الجنسين محاراة لتقاليد المجتمع : فكانت عقويبات 
الزنى أكثر قسوة بالنسبة إلى النساء منها بالنسبة إلى الرجال في القوانين الجزائية العربية بعامة, 
واستفاد الرجل من العذر المحل أو المخفف إذا قتل زوجته أو أخته في جرم الزنى المشهود. 
لي إن القنون اللصري لا يعاقب الزوج الزاني إلا إذا زن في المشزل الزوجي» مع نصه عسل 
عقاب الزوجة الزانية . وكان ما يُعرف بجرائم الشرف وما زال يخضع لاعتبارات فوق 
القانون, تر العملية القانونية في المجتمع إلى 0 درجاته على سلم الرقي» بينما تنزع بعضص 
أحكام واجراء ءات هذه العملية إلى ما هو أكثر ترقياً من عموم المجتمع . ونرى في كشير من 
الأحايين أن العملية القانونية لا تردع المجتمع عن المسير في حركة هابطة ومتدنية عن 
القانون. فليس من شك في أن الزواج بأكثر من واحدة في العراق. ولو كان غير قائم على 
أسس مضبوطة حسب القانون» لا يُعتبر غير شرعي”". ى| لا تأخذ كل المحاكم في الجزائر 
بالقيود التي يضعها القانون على الطلاق”". 


زشظفة 149-53 فته ,70-71.جم ,فاجو للا تاعباط ءا ما «#م[ع] اما رمموعع لهم 
(74) الفاسي. النقد الذاتي. ص 2577-51١١‏ 59 ١5ل‏ 514 - 2770 و1758- 17594 
(ه/ا) لقم ,.لتطآ بمممعلمة 


- حفيظة شقير. ودراسة مقارنة للقوانين الخاصة بالمرأة والأسرة ل المغرب العري: تونس والمغرب‎ )/١( 
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إذا كانت قوانين الأحوال الشخصية قد ترددت في القيام بوظيفتها التاريخية - اختراق 
المجتمع وتحويله من قبل دولة قائمة على منطق علاني في الإدارة ‏ وتراوحت بين مراجغة 
الأسس الدينية الغيبية للأحوال الشخصية دون الخروج على هذه الأسس. وبين تقنيها 
وتبويبها على نحو يجعل من إدارتها أمراً بمكنا لسلطة مركزية» كان تنظيم السياق العمي 
والتنفيذي هذه الأحكام هو المجال الذي اخترقت فيه الدولة الترتيبات القانونية القائمة على 
مرجعية غيبيّة. فكان أن أدمج نظام القضاء الشرعي . وهو سياق الأحوال الشخصية. في 
نظام القضاء المدني (في سوريا عام 1407, وني مصر عام :)١1455‏ بحيث أصبح القضاة 
المدنيون هم الذين يفصلون في أمور الطلاق (التي أصبحت منوطة بالمحاكم) والزواج بثانية أو 
الثة» أو بتعسف الزوج في الطلاق (في سوريا). وجاء إلغاء الأوقاف الذريّة أو الأهلية في 
سوريا )١158(‏ وني مصر )١967(‏ بمثابة العباية لإشراف الدولة على الأوقاف التى تحولت 
السلطة عليها في وقت مبكر من اليئة الدينية ‏ القضائية إلى إدارات ثم وزارات للأوقاف. 
وكانت المحصلة العامة لهذه التطورات ازدياد تقليص يجال عمل رجال الدين وسلطتهم 
لصالح مؤسسات الدولة العلانية. ولكن هذا التقليص جاء في وقت ألزمت فيه الدولة نفسها 
بالتحول إلى مرجع للفصل في أمور دينية المرجعية؛ كالأحوال الشخصية, فخلقت لنفسها 
حاجة إلى رجال الدين للفصل في أمور من المفترض أن تكون من اختصاصها واختصاص 
مؤسساتها العلمانية وحدها. 

لم يكن شأن القانون المدني كشأن الأحوال الشخصيّة. فإن الأخيرة تعلقت بالعلاقات 
الاجتماعية الأولية التي رأت الدولة إمكانية تأجيل النظر فيها. أما القوانين المدنية» ذات 
التاريخ الطويل والمتعرج منذ أوائل القرن التاسع عشرء فلم تكن خخاصة بأمور تحتمل 
التأجيل» إذ كانت وما زالت تمس العلاقات بين البشر في معاملاتهم الاقتصادية والمالية 
ومصالحهم المادية المباشرة؛ التي تتأق عن كل ضرورة تحويل هذه العلاقات إلى علاقات 
تناسب الاقتصاد الرأسمالي العالمي . ولئن كانت العلاقات الاجتاعية الأولية» كما رأيناء معقل 
من معاقل المحافظة الاجتاعية. إلا أن القوانين حاولت التدخل في ضبطها. فنجد القانون 
المدني المصري )١9594(‏ في مواده 5 4 يحدد معنى الأسرة والقرابةء ولوانه يجعل 
الشريعة المرجع الأسامي في المواريث (المادة 416). وينطبق الأمر تفه على القانون المدني 
السوري للعام ١41544‏ (المادة 817/5)- ولكن القانونيين لم يوفقوا إلى ضبطها الضبط اللازم أو 
0 تجحوا في ذلك. يما يوافق اتجاهات المجتمع الحديث ويستلد إلى أحكام الشريعة دون 
لتقي بمذهب من المذاهب وبما لا يتعارض مع ما يناسب غير المسلمين» » كما أراد عبد الرزاق 
السنبوري. على الرغم من إصراره على ضرورة قيام الأحوال الشخصية عل «معتقداتنا الدينية 
وأسلوب حياتنا الاجتماعية 7" , 


- والجزائر» » ورقة قدّمت إلى : المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية: بحوث ومناقثسات الندوة الفكسرية التي 
نظّمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركزء 1447), ص ؟١1.‏ 
(//) عبد الرزاق أحمد السنبوري وضرورة تنقيح القانون المدني المصري وعلى أي أساس يكون هذا 
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أما الاتجاه العام للإصلاحات القانونية منذ القرن التاسع عشرء فقد استمر باتجاه المزيد 
من مبميش أو إلغاء الجانب الديني والشرعي في القانون. فنجد القانون الجنائي المصري لعام 
لاحك متلا سقط كل إشارة إلى الديّة. ونرى الأمر نفسه في قانون العقوبات السوري 
لعام 1444 الذي ألغى كل إشارة إلى القصاص والجلد. وكان مستوحى من القانون 
اللبناني. أما في ما يختص بالشهادة. فاسقط في كل القوانين أي استصلاح لتزكية العدالة في 
الشهود. ولضرورة شفوية الشهادات». وغير ذلك تا كان من أركان العملية القضائية 
الإسلامية تما تم له الانقراض العمل والحضاري بانقراض مؤسساته وثقافته وبسير شروطه 
الاجتماعية نحو الزوال. أما أقطار المغرب. فعاشت ازدواجيات في النظم القانونية بين ما 
يطبق على الأجانب والمتجنسين جنسية فرنسية, وبين المحليين الذين فتنت. كا رأيناء نظمهم 
القانونية على أساس سياسة بلقئة متعمدة جمدت المجتمعات على حالة دنيا من الرقي . 


جاء وضع القوانين المدنية العربية الموضع الأكمل لاندراج الوطن العربي في الكونية 
الرأسمالية ولنزع الطابع الديني عن المعاملات اليومية لأفراده. فكانت تلك القوانين إحدى 
أهم معالم العلمانية في الحياة العربية. ولا شك أن عبد الرزاق الستبوري كان الطاقة المحركة 
الأساسية في صياغة القانون المدني المصري - لعام 1444 - بالاشتراك مع لجان ضمت شفيق 
شحاته وغيره وهو القانون الذي تينته سوريا مع بعض التعديل عام .»١9419‏ وجرى استلهامه 
في صياغة القانون المدني العراقيى .)١557(‏ وكان لهذا القانون مساهمات أساسية في صياغة 
القوانين المدنية في الكويت وغيرها من الأقطار النفطيّة. وكانت الصفة الأساسية للتوجه 
التشريعي الذي كان فاعلا في صياغة هذه القوانين أخذها بمبدأ نسبيّة الآداب والأخلاق تبعاً 
لتغير أحوال الزمان والمكان”". وهو المبدأ الأساسي في كل سلوك علماني. ويستتبع ذلك فصلا 
أساسياً استصلحه المشرّعون المدنيون العرب في استصلاحهم 0 الفقه الإسلامي وفي 
صياغتهم إياه. وهو أن النظرة الواجبة تجاه هذه الأحكام ينبغي أن تكون منصبة على الجانب 
القانون الفني منباء دون الجانب الديني. 5 يجعل منهبا عناصر في إطار من القانون المقارن. 

قمع الناحية الدينية «تحتفظ قواعده بقوة معنوية يفرضها الضمير على المسلم», فإن الناحية 
القانونية «هي وحدها تدخل في نطاق القانون بالمعنى الصحيح وتطبق على جميع المواطنين سواء كانوا مسلسين 
أم غير مسلمين0*©. فجاء استصلاح الفقه الإسلامي مبنيا على اعتبارين» عملي ونظري.» قام 
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5” 


الأول على كون الكثير من أحكام الفقه جارية في التراث القانوني الحي الذي لا بد أن يؤخذ 
في الاعتبار دون اليبت في أمور قانونية عامة قل تستثنيه وسط مجتمع 1 تستقر أوضاعه القانونية 
استقراراً نبائياء مجتمع سريع التحول يتبغي على نظامه القانوني أن يكون مرناً ومفسحاً في 
المجالٍ لاجتهاد القضاة وتقديرهم”". واستتبع هذا الاعتبار العمل بمجيء القانون المدني 
مندرجاً في العراث التشريعي للبلاد منذ إنشاء المحاكم المختلطة والوطنية ما يسّر الانتقال بين 
أوضاع التعامل القدية والجديدة”“. 


أما الاعتبار النظري - أو بالأحرى الفني ‏ فرجع إلى نظرة السنهوري. إلى طبيعية الفقه 
الإسلامي في إطار الفقه المقارن. وإلى مصادر القانون المدني المصري التفصيليّة . فكان الفقه 
الإسلامي جِرءًا من الفقه القانون العمل إضافة إلى تشريعات فرنسية أصبحت من التراث 
القانوني المصري الحي فضلاً عن تشريعات قائمة على العادة. ما جعل التراث القانوني 
المصري غير منحصر بالفقه الإسلامي » وما جعل نقل أحكامه (أي الفقه الإسلامى) إلى 
القانون «دون تدبر» أمراً سيؤدي إلى اضطراب. حسب قول الستبوري في 0 
الشيوخ المصري لمشروع القانون المدني”. بل كان السنبوري محافظاً إلى حد ماء وإن كانت 
محافظته مهنية, فأراد من الشريعة ما تنسجم مع التقاليد القانونية المصرية حتى يتسق 
القضاء””. فجاء القانون المقارن ‏ وي إطاره الققه الإسلامي وتراث القضاء المصري - 
الصدر الأول للقانون المدني. على اعتبار أنه أرقى سبل التقدم التشريعي» بحيث جاء 
مشروع القانون المدني قائياً على فحص كل مادة في إطار عشرين تقنيناً (بينهم الفرني 
والسويسري والألماني)» «حتى ليجوز القول بأن المشروع بمثل من ناحية حركة التقنين العالمية نموذجاً دولياً 
بصلح أن يكون نواة لتوحيد كثير من التقنيات المدنية»» يتجاوز ف سعته ومصادره الققه الإسلامي 
والمانون الفرنسي الذي اعتيره السنبوري وزملاؤه متخلفاً عن الحركة التشريعية العالمية 
المعاصرة المتمثلة في سويسرا وألمانيا بأرقى صورها. بذلك انفصلت الأحكام عن مصادرها 
وأصبحت معاصرة مطابقة لمتطلبات العصر ذات قوام خاص بها“'. وكان الالتفات إلى الفقه 
الإسلامى أيضاً أمراً نْصٌَ عليه في المادة الأولى من القانون المصري إذ يطلب من القاضي» في 
فيان من تشريعي؛ أن يحكم بمقتضى العرف, وإن لم يوجدء فيميادىء الشريعة 
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نتف 


الإسلامية» وإذا لم توجدء فبمقتضى مبادىء القانون الطبيعي وقواعد العدالة. وكان 
السنبوري المسؤول عن وضع الشريعة في المكان الذي اتخذته في النص القانوني. بعد أن 
كانت لاحقة على القانون الطبيعيٍ ومبادىء العدالة في مشروع القانون. على اعتبار أن 
الشريعة أدق تحديداً وأكثر انضياطاً من القانون الطبيعي ذي المفهوم الغامض. والعدالة 
الخاضعة للتقدير الذاتي في الغهاية”“. قجاء الاعتبار الأساسيى فنياً قانونياً واقعياء لا دينياً أو 
أخلاقياً» ولو كان موضع نقد من أحد زملاء السنبوري وتلامذتهء الذي رأى فيه أمراً محل 
باعثاً على الاضطراب, إذ إن أحكام الفقه التفصيلية متضاربة؛ بينها ليست الأسس العامة 

للفقه قادرة على إنتاج فقه عيني لأنها منطق قانوتي وليست منهج تشريعياً في طبيعتهاء ٠‏ فلا 
يمكن أن نستنتج منها نظرية عامة في العقد أو الالتزامء ولوكان من الممكن اعتبار مبادئها 
بمثابة تمهيد للقانون الطبيعي القائم على العقل واعتبار الأحوال الاجتماعية”“. وأخل 
السنبوري عن الفقه الإسلامي شأناً جعل منه فقهاً متقدماً من وجهة نظر القانون المقارن. 
وهو قيامه. كالقانون البريطاتي وعلى عكس القانون الفرسي . على نزعة مادية أو موضوعية. 
تقف على استخلاص المعاني من الألفاظ لا من النيات المستكنة في الضمير. مما يجعل للقوانين 
الثبات والاستقرار"“. أما من ناحية القوانين التفصيليّة فقد أذ القانون الماني المصري من 
الفقه الإسلامي جملة أمورء منها منع بيع المحصولات المستقيلة» واعتبار البيع الصادر عن 
البائع المريض مرض الموت بمثابة الوصية. كما جعل القانون الشريعة المرجع ني المواريث» 
ورجع إلى «الضرورة؛ في ما يتعلق بالظروف غير ا وإلى تفاصيل فقهية خاصة بالعقود 
وبالتكليف وبإيجار الأوقاف وجملة أمور زراعية. اشترك فيها القانون المدني السوري ' أيضا0. 

إضافة إلى ذلك. قام القانون السوري 23 الشفعة التي كانت حقاً مقرراً في الفقه 
الإسلامي منذ قرونء, مع أن الضغوط في مصر كانت موفقة في الإبقاء عليهاة. كانت 
المعاملات المدنية في سوريا في ظل الانتداب الفرسي مضطربة. إذ أعاد الفرنسيون العمل 
بنظام المحاكم المختلطة بموجب سياستهم الاستعمارية» وبقيت محلة الأحكام ‏ العدلية العئانية 
سارية المفعول على الرغم من استحداث الكثير من القوانين المانية» خصوصاً في مجال الملكية 
والتعاقد. فأدى ذلك إلى اضطراب في النظام القضائي خصوصاً أن مجلة الأحكام العدلية» في 
عيارة المذكرة الإيضاحية للقانون المدني السوري, كانت يعيدة عن معاملات الناس. فقامت 
الحكومة بإصدار القانون الجديد على أساس القانون المصري. لما بين القطرين من تقاليد 


(85) المصدر نفسه. ص 5# 2.147 و 150. 
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مشتركة وأوضاع اجتماعية متشاببة» وكمساهمة في الوحدة التشريعية العربية”. حذف 
القانون السوري جميع الأحكام العقارية المصرية واستبدلت بقانون الملكية العقارية السوري 
اللبناني (1917) مراعاة للأوضاع السورية ولتداخل الملكيات العقارية السورية مع لينانء 
إضافة إلى أن السجل العقاري السوري العيني كان أكثر تقدماً من السجل المصري 
الشخصى”". أما في ما يختص بالشريعة» فكانت ايماءة الحكومة السورية باتجاه الإسلاميين 
واضحةء إذ نص القانون على أنه وإذا لم يوجد نص تشريعي يمكن تطبيقه. حكم القاضي 
بمقتضى مبادىء الشريعة الإسلامية. فإذالم توجد يمقتضى العرفء وإذ لم يوجد فبمقتفى 
مبادىء القانون الطبيعي وقواعد العدالة)». وأخيرء تضمن القانون المدتي العراقي قدراً أكبر 

من الأحكام الفقهية الإسلامية الحنفية, ذلك أن مجلة الأحكام العدلية العثمانية كانت لا تزال 
المستند الأساسي الفعلي في المعاملات المدنية عند إقرار القانون الماني عام ١1401١‏ . 


بذلك تم في الوطن العربي ولأول مرة الاعتراف بالتاريخ. فنزع الغلاف الديني عن 
الفقه وأرجع إلى نصابه الحقيقي من الدنيا الذي درسناه في الفصل الأول من هذا الكتاب, 
ونظر إلى الفقه الإسلامي على أنه لا يحتوي على جماع البنية الحقوقية للمجتمعء » بل على أنه 
من التاريخ وإليه» يقوم في ظروف تقيمه. وتنزع عنه المناسبة. بل قام الستهوري بمحاولة 
أكاديمية لتقنين الحقوق الشخصية والعينية الواردة في الفقه الإسلامي على صورة يتم فيها 
استيعابها من قبل المفاهيم العامة للقانون المقارن وللقانون الحديث»: وصياغتها في إطار 
مقولاتهاء خصوصا مفهومي التصرف القانوني والواقعة القانونية”". وليس واضحاً إلى أي 
حدٌ وفق الستبوري في هذا الأمرء كا أنه ليس واضحاً إلى أي حدّ يمكن القيام بهذا التقنين 
ومدى صلاحية المفاهيم الفقهية الإسلامية لهذا الأمرا ”". ولكن الواضح بالنسبة إليهء كما 
بالنسبة إليناء هو أن التقنين يجب أن يطال.جميع مجالات الحياة القانونية على الأسس نفسها 
التي قام عليها القانون الماني: بل ينبغي ضمٌ الحقوق العامة إلى يجال القانون. من قواعد 
دستورية ة ونظم مالية وإدارية وقوانين جنائية ونظام قضائي*"2 وهذا أمر حصل بنسب متفاوئة 
في التاريخ العربي الحديث. وكان أساس علمنة الفقه الإسلامي» أو إرجاعه إلى وضعه 
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إن لا 


الحقيقى, هو ما أخذه عليه أحد نقاده الإسلاميين, من أن الفقه كان لدى السنهوري «عدَّدا» 
في إطار الفقه الخالص المحض دون اتصال هذا الفقه بالدين ومصادره وأصوله في القرآن 
والسئة «فأصبح بذلك حكياً وضعياً مبتور الصلة بأصله*» ‏ ولو أننا نرى أن الأمر لم يشتمل 
على بتر بل على إعادة صلة بالأصول الفعلية» التاريخية والاجتماعية والاقتصادية. وفك ارتباط 
مع أصول ركبها الخيال الايديولوجي . ولكن المعارضة للقانون المدني كانت مريرة» ولو أنما لم 
تتعرض لتقدم فكري يذكر منذ بدايتها. فكان حسن الهضيي قد عبر عن هذه المعارضة 
خلال مناقشة مشروع القانون في مجلس الشيوخ المصري (ني ,)1948/1١/7١‏ عندما قال 
إن خطأ المشروع وصوابه سيان عنده لأن التشريع في مصر يجب أن يقوم على أحكام القرآن 
والسئّةء وإن ما يؤخذ من التشريعات الغربية يجب أن يكون قابلا الرد إلى هذين 
المصدرين*"». كانت المعارضة وما زالت غير معتمدة على أكثر من ترداد الشعارات العامة 
وكان جلياً في المناقشات التفوق الفكري والعلمي الكبير للسنبوري على مناهضيه”" من 
الاخوان أو من الوفد الذي عارضه لأنه ‏ أي السمبوري ‏ كان قد اشترك في الانشقاق عن 
الحزب عام (1981) مع أحمد ماهر والنقراشي وني تأسيس حزب السعديين. وكان 
الأزهريون أعلنوا إعلانا صامتا عن معارضتهم بعد تلبيتهم دعوات ابداء الرأي. فاستمرت 
المعارضة الإسلامية المبدأية بعد إقرار مجلس الشيوخ القانون بتاريخ 6 خّسة 
أشهر بعد إعلان القانون المدني السوري الذي تم بقرار من مجلس الوزراء ويمرسوم تشريعي 
من رئيس المجلس والقائد العام للجيش والقوات المسلحة حسني الزعيم. بعد توصية من 
وزارة العدلية . وتَتِدّى في المعارضة الإسلامية للقانون المدنٍ وفي معارضاتها القانونية ‏ أي 
حماولامها تقنين الفقه ‏ حدود الإصلاحية الإسلامية» بل عدم قدرتها على ترجمة نفسها من 
حملة شعارات عامة إلى أساس لحياة حديثة . 

فقد رأينا أعلاه كيف شددت الإصلاحية الإسلامية على مرونة الشريعة وعموم مداها. 
ولكن الإصلاحية الإسلامية اضطرت مع مرور القرن العشرين ومسايرة التطورات القانونية 
فيه متطلبات الكونية والعلانية إلى محاولة التعيين والتخصيص.» ولو 1 تكن هناك فرص فعلية 
لتقنين إسلامي عام كالذي ارتجاه علال الفاسي بعد وضع مدوّنة الأحوال الشخصية في 
المغرب» ومنع من تنفيط80" , فهي من جهة. استمرت في ترداد الصيغ العامة الي تسمح 
بالمزاوجة بين شريعة عصور ماضية وعصرنا هذا بالرجوع إلى عموم أسس هذه الشريعة 
وعصمتها دون تفاصيلهاء كالقول بأن أحكام الدين الشرعية لا تتغير في أصوفها «وإنما يقع 
التطور والتطوير في علم الإنسان يها واستنباطه لها وتطبيقه لما على ما يستجد من الحزئيات)7. من هذا 
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(87) مصرء وزارة العدل, القانون المدني: مجموعة الأعمال التحضيرية. ج .١‏ ص 48 - 14 . 

(81) محضر المناقشات في: المصدر نفسه.ء ص 54 .١١8-‏ 

(84) علال الفامي, دفاع عن الشريعة. ط ؟ (بيروت: منشورات العصر الحديث؛ 141975): 
ص .١7‏ 

(89) المصدر نفسه. ص .١56‏ 


حلفا 


الباب أيضاً رفض القول بتغير الأحكام مع القول بتجددها مع ثبوت النص بحيث يصبح 
(التجديد هو وسيلة اثبات ل ري '"'“ وغير هذه من صيغ تربييع الدوائر والترحمة 
المستحيلة عقللا الممكنة هوى للمزاوجة بين عناصر متيايزة تمام الحمايز. بل جنح بعض 
الإسلاميين الليبراليين إلى اعتبار التشديد على الضرورات والمصالح مسوغاً للذهماب إلى : 
المعنى المقصود بتنزيل الحق على الواقع واختلاف الفتوى هو إمكانية تجاوز النص بالكلية : 

ما استقر عليه كثبر من علمائنا من أنه لا اجتهاد مع وجود النص ينبغي أن يوضع في إطاره الصحيح» . 0 
النص (بعنى الدليل الجزئي النقلي. من آية أو حديث) (لا يلغي بسالضرورة ‏ دور العقل 
والاجتهاد. إذ ان فهم مراد الشارع . وتحديدات مدلولات الألفاظ. والترجيح بين النصوص المتعددة التي يومي 
ظاهرها بالتعارض. . . اجتهاد لا يحول دونه ورود الدليل النقلي»” '2. فجاءت الشريعة قٍ هذا الخطاب 
الجماسي المطاط نحوي كل شيء دون أن تحسوي على شيء, وتحجم عن الرجوع إلى شروط 
الأحكام الشرعية في التاريخ التي يستنكف الاصلاحيون الرجوع إليها عدا قله مشل حسين 

أحمد أمين عندما أرجع حدود القطع وتعدد الزوجات وغير ذلك إل أوضاع تاريية 5 
وانتقد إغفال المسلمين الاعتيار التاريخي من نظرتهم إلى دينهم”” اث بل انتقد بعض الحركات 
«المسأة بالإسلامية» على أنها ضد إرادة الله لأنها تتجاهل الحتمية التاريخية, وتتجاهمل كون 
عقوبة القطمع للسرقة مرتبطة بمجتمع صحراوي كانت الملكية المنقولة الشكل الأساسي 
للملكية فيه وغير ذلك من الأمور””'. ويرى أمين عن حق أن في موقف الإسلام المعاصر 
مداراة ونحايلا يستندان على حسبان القرآن لا يعني ما يقول» ويقول ما إلا يعني 341 , 


على الرغم من وضوح هذا الأمر للعقل السليم؛ استمر الإصلاحيون ني القول 
بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان الع د ع د م د 
ترحمة إصلاحية للقانون قيد التداول ووسمه بالوسلام أو القول باتفاقه مع الاإسلام والرجوع 
إلى أصوله على صورة أقل صراحة تتضمن شيئاً من خمّة اليد. على عكس افصاح علال 
الفاسبى عن تصوره قانوناً مغريا عاماً يستند إلى الشريعة والعمل المغربي والقانون الفرنبى 
وغيره بعد أن يفتي العلماء اء بأن مواده قابلة للاندراج تحت الأصول العامة للفقه الإسلامي” 3 


. 7545-5481 البشري. «المسألة القانونية بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي»؛ ص‎ )٠٠١( 
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(الكويت: مجلة العربي. :)١1945‏ ص 17. و«المسألة السياسية: وصل التراث بالعصر والنظام السياسي 
للدولة.؛ ورقة قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي: : الأصالة والمماصرة: بحوث ومناقثشات 
الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ص 01 
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65 )© ص 5غ - 45 : والفصل الرابع . 
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حي لصم لذي يهل عن الشريعة ميدأ مالع فى الأساس لي ما مختص في الثمور التي | 
0 0 ومنه راث الفقهي » كا رأينا. وكانت هذه فحوى مشروع تقنين للا 
تصور صاحبه أنه قانون مدني موجود في الفقه*"". ابتدأ هذا المشروع بعرض واسع الأفق في 
إصلاحيّته لأصول الفقه. مع تشديد على الكليات الخمس والاستحسان والصالي »ثم التجه 
نحو أحكام الفقه التفصيلية» وقام بصياغتها ني إطار نظرية الالتزام, في القانون الحديث. 
فأنتج قانونا حديثاً تحت اسم الشريعة. وأدغم أحكام الفقه بحردة أظر إنتاجها في قوالب 
ومقولات القانون ل بحيث أنه نجح في تنفيد المشروع الإصلاحي الممكنٍ اسيأء 
الممتنع فعلاء وعد مشووع اعادة التسمية: تسمية التراث الديني وَاقَعا) والواقع تراثا دينياً . 
ولكن خفة اليد البيّنة في محاولة تعيين العناوين الكبرى للإصلاحية الإسلامية كانت من 
العوامل التي أذت إلى انقلاب هذه الإصلاحية على نفسها في توسلها سبل إقامة القانون 
الوضعي بصورة فعلية على الأسس الأخلاقية القائمة على فكرتي الحلال والحرام اللنين رأتهها 
الإصلاحية أساساً لترجمة عموم أصول الفقه إلى تشريع تفصيلي”" ١‏ أن الأدلة 
الشرعية. رغم العموم الذي تعرض به لا بد أن تسستتبع دلالات, وكان أخذها على صورة 
اسمية بحتة على أنها تضارع القانون الطبيعي أو مفهوم العدالة «اتحراف بالشريعة إلى أقوال وطرق 
أجنبيّة عنها. فالشريعة واضحة, ولا يمكن أن تقبل غموض القانون الطبيعي أو قانون العدالة)'2. يستلزم 
الخروج عن العموم في الشريعة إلى الخصوص تعييئاً بموجب ما جاء في التراث الفقهي. إذذ. 
وعليه الاستناد إلى ما هو قطعي فيه نصأء والاختيار بين الأحكام المتضاربة على أسس غير 
واضحة. ولذلك جاء كل تقنين فعلي للفقه على صورة غير مؤاتية للعصرء كل ةن 
الماضوية والرومانسية» وممعنة في تأكيد عبارات التميّز المطلق عن الحياة الحديئة. فلا إمكانية 
لتقنين الفقه إلا في بتره عن الأطر التي نجعل من أحكامه اجتهادات. دون أن تتصف بالإلزام 
والحتمء وإذا ألزمت بالحتم أخرجت عن حيثياتها الاجتهادية وانقليت من كونها أحكاماً فقهية 
إلى قوانين مستقاة من سوابق الفقه . 


فإذا كان للشريعة أن تقنن» عليها أن تقنن كأحكام واي امسن » لأن الأسس 
لنت احكافاء ولا هي تخفضع لتقندين. وفهذا كان من الطبيعي ومن السهل أن يحصل 
الانتقال من الأقوال العامة ذات الطابع السمحء عبر رفض اعتبار الشريعة الآ شأنا محدّدا 
متعيناً » إلى قول عبد القادر عودة في كتاب يعتبره الإسلاميون من مفاخرهم. إنه على عكس 
القانون الذي تطون مع الجماعات». «لم تكن الشريعة قواعد قليلة ثم كدرت. ولا مبادىء متفرقة ثم 
تجمعت. ولا نظريات أولية ثم تهذبت. ول تولد الشريعة طفلة مع الجراعة الإسلامية ثم سايرت تطورها وفت 
بتموهاء وإنما ولدت شابة مكتملة ونزلت من عند الله شريعة كاملة شاملة جامعة مائعة لا ترى قيها عوجاً ولا 
تشهد فيها نقصاً. . . وقد جاءت الشريعة كاملة لا نقص فيها. جامعة تحكم كل حالة. مانعة لا تخرج عن 


.)١1939 مصطفى الزرقاء المدخل الفقهي العام. ط ” (دمشى : مطبعة جامعة دمشق.‎ )٠١( 
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كمها حالة)!ة"2. وهذا رأي طبيعي إذا جارينا الكاتب في اعتبار عصمة أصوماء وهاجس 
استثناف الأصول التي نزلت كاملة في يوتوبيا ماضية تعيد الشريعة انتاجها في يومنا . ليس من 
سبيل إلى الكلام العمل حول تطبيق الشريعة إلأ إذا انتزعت هذه من حقيقتها التاريخية ‏ أي 
م الدنيا وإن تسمت بالشرعية - إلى حقيقة ثيات وهمي يتخذ 
رة تشكيليّة في تقنين ما اختاره الداعي إلى هذا التطبيق. وما وجده في الشريعة ما هو 
0 للتطبيق. أي اختياراته للأحكام الفقهية. وليس هذا الاختيار بشأن قائم على ضرورات 
الدنياء بل على ما يفرضه تأمل الغيب على هوى أيديولوجي يردم التميز عن المداثة وتوسل 
الحقيقة الإسلامية الواحدة؛, فيلجأ إلى أكثر الأشكال استعراضية لهذه الحقيقة المزعومة. 
فالجرائم ليست في هذا الفهم أموراً ا بل هي «محظورات شرعية زجر الله عنها بحدٌّ أو 
تغزير»20. والأخلاق ليست معتبرة من أسس الشريعة - وقد رأينا أن في هذا مجافاة لتاريخ 
الشريعة ‏ لأخها من الدنياء بل لأن الدين يأمر بمحاستها'"©. ولو كان القصد من هذا الأمر 
ومن معاقبة الخروج عليه مصلحة الجماعة”"". فالأصل في التشريع الأمر وليس المصلحة. 
فاجتمع هاجس الطهرانية الأخلاقية مع يوتوبيا المجتمع الكامل؛ على تناسي تراث الفقه عند 
السرخسي أو السيد رشيد رضا مما أشرنا إليه سابقا في أمور الردة, مثللاء والنص بدلا عن 
ذلك على عقوبات «معلومة» حسب زعم عودة؛ ولولم تكن لها أصول قرآنية على 
الإطلاق”'2: وعلى إقامة عقوبات على أأمور افتراضية : كاخروج على «الإمام» إن كان ثايت 
الإمامة اتحتياراً أو قهراً ماكان متداولاً في كتب الفقد"" , واجتمع السرخسي ورشيد رضا 
على تقديم صورة استعراضية لأحكام ار ا 
القوانين الحديثة): ليس غريبا أن تكون الأحكام الجنائية موضع الاهتهام الأساسي لاغراقها في 
الخصوصية ولبعدها عن كل ما يمت إلى القانون الحديث بصلة, وليس غريباً التبسط في 
الكلام على الزنى وعقوباته - هذا على صعيد الانتراضنء مع أن تقاليد الرجم وغيرها من 
الأوامر والنواهي ليست فريدة عند المسلمين, بل يشترك فيها اليهود. فيقدم عودة الرجم على 
أنه عقوبة الزن «مسلم بها» وأنها من حدود الله حسب عبارته*'2. دون أن يعلمنا حيثيات 
التسليم بذلك ولا الإشارة إلى عدم وجود أية نصوص قرآنية عليهاء بل هو يمضي ني 
الاستعراضية ويستفيض في شرح كيفية تنفيذ الرجم على صورة بالغة السادية”'"©. ويوغل في 


)٠١9(‏ عبد القادر عودة. التشريع الجنائي الاسلامي مقارناً بالقانون الوضعي. ١‏ ج (القاهرة: مكتبة 
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هذه الاستعراضيّة وفي الاستغراق في الماضوية عندما يخبرنا أي من الأئمة اعتبر استدخال المرأة 
ذكر الأجنبي الميت في فرجها زنى (الشافعي وأحمد بن حنبل). وأي منهم لم يعتيره كذلك (أبو 
حنيفة والزيديّة)» والسبب الذي يدعوه إلى وجوب اعتبار الاستمناء للرجل و «استمناء» المرأة 
جريمة زنى محققةع وغير ذلك" , 


ليس ثمة في أواخر القرن العشرين من مبرّر للاعتبار أن جامعة الأموات من غير 
المحارم تتطلب حدوداً بدلا من كونها حالات تستدعي علاجاً تسسا اللهم إلا مرجعية 
ماضوية تأخذ من أحكام الفقه دليلاً وتستدر من الشريعة شعاراً بدلا من الالتفات إلى الثقافة 
العقلية لهذا العصر. وليس ثمة مبرر لاعتبار العقوبات البدائية المتضمنة في الحدود والمفهوم 
البدائي للعقوبة القائم على التشفي والانتقام. بل الفهم البدائي للجرية التي يجعل منها زللا 
أخلاتياً فقطى إلا تقليد ما اعتير أوامر شرعية » من أقوال قرآنية وأحكام فقهية. دون اعتبار 
لأحد أهم المحكات النظرية للإصلاحية الإسلامية والمحكات العملية للفقه في تاريخه الفعلي: 
المصالح والاستحسان وغير ذلك 5 ييجاري تغير الأزمنة . فجاء التقنين الإسلامي للفقه في 
مقابل التقنين المدني وتعارضة لنهء أنحكاما اشلّت منا الحياة) وإلزاماً مطلقا ألغيت منه 
التوسيطات الأساسية». أي العملية القانونية الفعلية القائمة على اعتبار الواقع من قبل 
القضاة. فشوه بذلك الواقع التاريخي للفقه عندما قنن» وصارت نتيجة ذلك تشويه الواقع 
بافتراض إلزامه بأحكام غير صادرة عنه. فكان القانون المدني المبوب موذجه الضمني. 3 
التقنين الإسلامي تخلف عنه تقنياً» في أنه م يراع أَسِبْسََة في مساوقة الواقع ولا في إضقاء 
المرونة على أحكامه؛ وتخلف عنه تاريخياً. في أنه يمثل استقالة من الحاضر على على الرغم من 
الادعاء بتمثيله . ثم إنه خرج عن تراث الفقهء في أنه أذى الشريعة وكأتها شيء واحد واضح 
الملامح معلومها 0 هي في واقع التاريخ الذي درسناه. شعار على السوية انضمت تحت 
لوائه مجموعة مذهلة الاختلاف والتمايز من الأحكام المناسبة لأوضاع متنافرة ومتباينة . بدلا من 
واقع التاريخ » وضع التقنين الإسلامي للفقه صورة شمولية عن الشريعة عبر عنها في صورة 
تقنين كامل شامل جامع مانع خال, من إمكانية التوسيط بين القانون وتطبيق القانون. فجاء 
التقئين برومانسياء ويوتوبياً؛ مستقئ من أفكار التنظيم الشامل الغربية؛ ولكنه نابذ لتراث 
الغربٍ عدا فهم الشّمول» رافض للنفعية الاجتاعية التي قامت عليها أفكار هذا التنظيمء 
مستبدل إياها بنسبة الأحكام إلى الأمر اللي وغيرها من المصادر المعصومة عملياً . فلا يبقي 
عملياً من القول بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان ‏ في معارضة القانون العلماني - إلا 
الشعار. أمَا في الترجمة العملية, عند عبد القادر عودة أو في ظل النظام الإسلامي في 
السودان» قلا يبقى إلا الخروج عن طبيعة التاريخ وسجية هذا الوقت. وإلزامه بعنف بالغ 
هو كل ما يمكن أن يبقى من العلامات على السوية الشرعيّة. فكانت الفحوى العملية للقول 
بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان, إقامة الشريعة في عصر غير مناسب لها كمقوم لهذا 
العصرء وتخرج له عن واقعه التاريخي إلى واقع تاريخي ماضٍ أنتج شرعة خاصة به وبا مستوى 


زفنيلة المصدر نقفسهء ص 07" - فو 
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الحضاري الذي توصل إليه؛ فكانت السدعوة إلى «تطبيق» الشريعة دعوة إلى قسر اليوم 
للدخول ني القوالب العقلية والنفسية والقانونية لعصور خلت وولّت. ونأمل أن نكون قد 
شاركنا البشرية ني تجاوزها حضاريا. ومن العناصر الأساسية التي يقوم عليها أملنا هذا هو 
كوننا نحيا في عصر تجاوز ‏ عدا في مواقع متخلفة منه ‏ الركون إلى خطاب الغيب والغياب ‏ 
الغيب المنسوب إلى الربوبية: والغياب اللازم عن الماضي الدينوي ‏ أساساً لسلوكه العام 
ولا يسمح كا يريد دعاة «تطبيق» الشريعة بجعل شرعة العصور الخالية باسم الغيب سلطاناً 
على واقع اليوم. بل يرى في الثقافة القانونية للمجتمع أمرا ينبغي أن يقوم على أساس 
النموذج العلماني الذي رام الشرعيون ماكاته, مع هجومهم عليه وعلى ممثله الاسمي في هذا 
القرن العربي؛ عبد الرزاق السنهوري . 


ثانياً: علانية الفكر ونكوص الإصلاحية 


رأينا في ما سبق من فصول كيف أن نجاية القرن التاسع عشر شهدت بروز فئة جديدة 
من المثقفين ذوي معارف حديثة. وكيف كانت الثقافة العليانية» خصوصاً العلمية والتاريخية 
منها التي رمت رؤية الحاضر في حضوره وني إطار تاريخ متحول. قد تغلغلت إلى طليعة 
المفكرين الوسلاميينٍ الإصلاحيين الذين لم يكونوا ذوي ارتباط مصلحي بالمؤسسة الدينية 
كالأزهر. رأيئا أيضا كيف اندرج الفكر في أمور المجتمع والسياسة والثقافة ‏ وحتى في أمور 
الدين والشريعة ‏ في أطر الفكر الغربي الذي أضحى الفكر الكوني للعصور الحديئة» وكيف 
كانت النظرية التطورية في عمومها وعلى أشكاهها الجامع لهذ! الفكر. وقد استمرت التطورية 
عل صورتها الوضعية الكونتية عند كثير من المفكرين العلمانيين أو شبه العلمانيين. قرأى 
اسماعيل مظهر أن حياة الإنسان العقلية تتضمن ثلاث كفايات: الكفاية الاعتقادية المقترنة 
بالدين, ثم الكفاية التأملية الملازمة للفلسفة. وتسمو أخيراً إلى الكفاية الاثباتيّة أي الوضعية 
(0051106) المقترنة بالعلم. ورأى أن الغرب فاز بالحياة بينما ركن الشرق إلى خيال الآخرة في 
ارث متواصل للمرحلة اللاهوتية الدينية من الحياة العقلية للبشرية؛ «مستنيا لحكم الفقهاء 
والأمراء المستبدين بأمرهم الممثلين للّه فوق الأرض»”2. ووجد محمد حسين هيكل أن قانون 
الحالات الثلاث الكونتي يفسر التطور العقلي للبشرية الذي يتضمن في مرحلته الأخيرة افتراق 
العلم عن الدين كل لمجاله في المرحلة الثالثة*©. كما اعتير زكي الأرسوزي المرحلة اللاهوتية 
مرحلة ولت قبل ولوج العالم في العصر الحديث””©» بل قام حسن البنَا باستصلاح النموذج 


2)1١9479 اساعيل مظهر: «بين الدين والعلم.؛ العصورء العدد 78 (كانون الأول/ ديسمير‎ )١14( 
ص 014 ووثبة الشرق: بحث في أن العقلية التركية الحديئة هي مشال العقلية السليمة التي يجب أن ينتحلها‎ 
.7-5 ص‎ .)١519 الشرق ليجاري سير الحضارة العالمبة (القاهرة: دار العصور للطبع والنشر.‎ 

)١19(‏ محمد حسين هيكلء «الدين والعلم»؛ .)١1977(‏ في: محمد حسين هيكلء الإيمان والمعرفة 
والفلسقة (القاهرة: مكتبة النبضة المصرية» ,)١51784‏ ص 78 -584. 

- زكي الأرسوزي, مشاكلنا القومية وموقف الأحزاب منها: الرجعية, الاقليمية. الشيوعية.‎ )١١١( 
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التطوري الثلاثي على نحو فج وضع فيه الإسلام في نباية التطور الممكن للبشرية”"". و 

علال الفاسي على أتم الاستعداد للتفكير المنفتح غير الخالط بين 0 والعصرية. 0-0 
المقولة الذاهبة إلى أن في مجتمعاتنا ما ينتمي إلى عصور خالية؛ وأن هذه الأمور ليست 
بالضرورة مما يجب استبقاؤه5". 


وكا نحا التفكير في الدين في عصر التنظيهات المنحى التطوري المشار إليه. اتجه هذه 
الوجهة في عصر الدولة الليبرالية. فكانت الدراسات النقدية التاريخية للدين ‏ على شاكلة 
الدراسات السوسيولوجية والانتروبولوجية في الغرب ‏ تتجه نحو تقصي أصول الظاهرة الدينية 
في المجتمع دون أن يؤدي ذلك بالضرورة إلى إعلان الالحاد» ولو كانت هذه الدراسات تؤول 
بمرجعيتها العقلية إلى علوم تاريخ الأديان لا إلى التصور الديني لتاريخ الأديان. فشدّد بعض 
من سار في هذا الطريق, مثل عبد الرحمن الشهبندر. على أن البحث العلمى في أصول 
الشعور الديني لا صلة له بأمور الوحي. بل بالأصول الاجتاعية والذهنية للدين"". وانتقد 
اسماعيل مظهر شبلٍ الشميّل لتشبعه بالميتافيزياء المادية وإنكاره الألوهية في وقت لا يبحث فيه 
مذهب النشوء والارتقاء في الدين. حسب رأي مظهر الذي جارى فيه سبنسر :06مءم5, 
«من حيث نشأته والعقائد التي يقوم عليها». بل من حيث تأثيره في الجماعات. «يسوقها نحو 
درجة خاصة من الارتقاء»"'"". فجاء الدين عند اسماعيل وا و مقتضيات الالفة العقلية 
للإنسان التي تتطلب الايمان””". دون أن يتضمن هذا الكلام تأكيداً لوجود الله أو لعدم 
وجوده. وجاء متطلب الايمان هذا عن فطرة اعتقادية قائمة على الخوف والجهل. وعلى نسبة 
القيم الذاتية لحوادث الحياة وظواهرهاء بحيث أكد فكرة الألوهة فكرة ناسوتية». قائمة على 
القياس على الإنسان وإسقاط الصفات البشرية على ما عداها””©. وجاء الدين عند سلامة 
موسى اعتقاد) بقوة خارقة لنواميس الطبيعة ترقت من أشكال بسيطة عند الشعوب المتوحشة 
يماهي فيها الناس ما بين الألوهة ودوح الأموات”" , بل اشتمل تاريخ الأديان. عند بعض 


- القومية العربية.؛ موقف الأحزاب العملي. تجربة لواء اسكندرونة السياسية. الفلاح والزراعة. العامل 

والصناعة , قضية فلسطين (دمشق : دار اليقظة العربية: .)١4185‏ ص55 77 . 

(171) حسن البناء مجموعة رسائل الامام الشهيد حسن البنا (بيروت: دار الأندلس. 1858): 
ص 509-50 

(؟11١)‏ الفامي. التقد الذاتي. ص 517 -38. 

)١7(‏ عبد الرحمن الشهبندره القضايا الاجتاعية الكبرى في العالم العربي (القاهرة: مطبعة مصر»؛ 
مطبعة المقتطف والمقطمء كلاؤاى ص 56 6هلل و1560 

)١74(‏ اسماعيل مظهر. ملتقى السييل في مذهب النشوء والارتقاء وأثره في الانقلاب الفكري الحديث 
(القاهرة: المطبعة العصرية. 1957). ص ا848-8. 

(5؟١1)‏ اسماعيل مظهرء قصة الطوفان وتطورها في ثلاث مدتيات قديمة هي الأشورية البالية ركذا) 
والعبرانية والمسيحية وانتقاها باللقاح إلى المدينة الإسلامية (القاهرة: دار العصور. .)١459‏ ص 37١‏ ؟57. 

(؟1١)‏ مظهر. «بين الدين والعلم.:» ص  ”‏ 2.4 و16-16. 

(177) موسبى, اليوم والغد. ص 55 -ا3. 


من اتخذ من االإصلاحية الإسلامية دليلا للتدين وضاناً للاعتقاد, النظرة التاريخية والاجتاعية 
عينها. فنرىء مثلاء عباس محمود العقاد يلجأ إلى التطورية عينها في كتابين ممتعين تناولا أمور 
الألوهة. ولو كانا سائرين في مسار الإصلاحية الإسلامية. ومستتكنفين عن تطبيق المعارف 
الاجتماعية والتاريخية على الإسلام. قاصرين هذه المعارف على غير الإسلام من الأديان. وجد 
العقاد في تاريخ فكرة الألوهة ارتقاء من الوهم إلى المعرفة التي تتضمن » ٠»‏ في رأيى فهيأ أشعرياً 
جديدا للألوهة:*”" , م تكن دراسات العقاد أقل تطوراً علميا أوتظريا عن غيرهاء بل تفوقت 
عليها في حاللات عديدة . . فلئن كانت ثقافة اسماعيل مظهر فلسفية وضعية على درجة لا بأس 
ها من الدقة» جاءت ثقافة سلامة موسى ضحلة. ٠‏ تمثل فيها تمثلا ساذجا الأفكار المتداولة في 
أوساط الصف الثاني من المفكرين البريطانيين من أمثال ويلز :ااء/18 .11.6 وبرنارد شو 865 
مقط لوم" 2 . ولكن مع ذلك جاء موقف سلامة موسبى من أكثز المواقف جذرية تجاه 
الدين» إذ كان ذا نفس إالحادي” :*'' غابت عنه اللاادرية أو الإهية اليي طبعت جل المواقفف. 

ولم يكن هناك ٠‏ على كل من الملحدين علناً وعن قناعة نظرية غير اسهاعيل أدهم (1411 ّ 
+4 » الذي حاول أن يبرهن استناداً إلى قانون الاحتمال أن العالم ويخضع لقانون الصدفة 
الشامل لا السبب الأول الشامل»» وان سبب الكون ليس نار عنه بل منهء إذ لا شيء وراء 
العالم» بل ليس الإيمان بالألوهية إلا فكرة بدائية ناجمة عن الوهم والخوف والجهل بطبائع 
الأشياء"؟" , وا يكن كتير من الزلفين يعلن حر تمه أنه وملحد درجة أولى)””” , بل ريمالى 
يكن في كلام الزهاوي الذي نقلنا - والذي امتدحه اسماعيل أدهم - تقس إلحادي فعلي . فقد 
برر سلامة موسى كلام الزهاوي بقوله ان حتقه على الدنيا الشرقية جعلته ويحس كانه يجب أن 
كون من أشياع ابليس. وهو هنا مثل الرجل العامي الذي يقع في شجار فيغضب ويحتق حتى يهذي في كلام 
ويسفه في ألفاظ وعبارات مرجعها الحنق””». أما غيرهم من المؤلفين» فقالوا بصدق الأنبياء في قول 
ريما كان تقية» واتخذوا نظرة إلهية تساوي بين الألوهة وانتظام الطبيعة مثل اسماعيل مظهر: 
إن نظام الكون المادي الذي يعتير الإنسان في الواقع حلقة من حلقاته, لا يسع للاعتقاد بأن الله يعنى بأمر 


(4؟1) عباس محمود العقاد: الله: كتاب في نشأة العقيدة الإلهية. ط 8 (القاهرة: دار المعارف. 
.)4٠‏ وابليس (القاهرة: دار الفلال. [د.ت.]). 

)١19(‏ قارن: كيال عبد اللطيف. سلامة موسى وإشكالية النبضة (بيروت: دار الفارابي؛ الدار 
البيضاء : المركز الثقافي العربي. 2)1587 ص 201١8-1١#‏ و1755 ولا 

.18١ المصدر نفسه. ص‎ )١1١( 

(171) اسماعيل أدهم, لماذا أنا ملحد؟ (باريس: منشورات النقطةء رقم 4 [د.ت.]) عن مجلة: 
الامام (الاسكتدرية) (آب/ أغسطس .)١487‏ لا نشير إلى الصفحات لأخها ليست مرقمة في طبعة باريس التي 
استندنا إليها. 

. 5775 ص‎ »2)١9474 (نيسان/ ابريل‎ ٠١ حسين محمودء «المؤمنون.» العصورء العدد‎ )١77( 

افد سلامة مومى » «جميل صدفي الزهاوي. ه المجلة الجديدة (نيسان/ ابريل 2.)١975‏ ص 215 
ونشرت أبضاً في: الطليعة, السنة ,١‏ العدد هم .)١435(‏ ص 1١44‏ 150ء وناجي. الزهاوي وديوانه 
المفقرد. ص 16؟؟ 2.7558 و75 . 


الإنسان فوق الآرض عناية تمتد إلى أبعد من تأثير نواميس الطبيعة التي بثها الخالق في المادة)2"”9. ومثله كان 
معروف الرصافيء الذي اعتيره أمراً مفهوماً بالبداهة من القرآن دإن لفظ الجلالة «الله» هو لفظ 
يرادف بمعناه الغريزة والطبيعة. لا ريب أن جميع الأشياء من المخلوقات الحية وغبر الحية خياضعة لحكم الطبيعة 
والجبلة التي همي جبولة عليها». واتخذ الشاعر أبو شادي أيضا موقفا دينيا طبيعياء قال فيه بأزلية 
المادة. وبغريزية الشعور الصوفي الذي أرجعه إلى اشتراكنا مع سائر الكون في الطاقة 
الكهربائية الموحدة””"'. وليس تعلوماً ها إذا كان المؤلف التونسي طاهر خميري قد أراد تأكيد 
موقف إلحادي عندما درس النفسية الدينية من وجهة ة نظر علم النئس التحليلٍ. ورأى 
بالاستناد إلى فرويد أن الغريزة الجنسية قد تكون أساساً للدين» فهي توفر لذة خيالية بدل 
لذة. جنسية غير متحققة للفقراء والمتوسطين. وتستند إلى أسس ماسوخية5" , 


م يكن تنفد الدين بدراسة أصوله على الأغلب. إذد» مسسنداً إلى نقض العقائد 
الايمانية وخخصوصاً عقيدة الألوهة. بل استند إلى أساسين, النزعة العلموية الوضعية 
(سكتامع كع والعلانية الاجتاعيةٍ والفكرية . ومؤدى الاثنين فصل الدين عن الحياة العقلية 
فصلا تامأ والبحث 3 أموره بحا عقلياًء وتاريخياء واجتاعياً يتمصى أصوله الدنيوية دوت أن 
يرفض بالضرورة إمكانية صدق بلاغه عن وجود إِلهي . بل تصدى بعض العلمانين 0 
العلمانية لنقض الإلحاد رغم عدائهم المعلن للدينيين. ومن هؤلاء الشاعر الطليعي أحمد 
أبو شادي , الذي تناول بالتقد تسويغ اسماعيل أدهم للإلحاد ورأى فيه حجة ضبد الإلحاد 1 
عليه إذ اعتير قانون الاحتال ناموسا طن يكيف الوجود بتعقيده مع متطلبات النظام لو 
الفوضى””". ولكن مع تعليقهم النظر الصريح في الاعتقاد بالألوهة. استمر العلمانيون في 
النظر إلى الدين بضوء العقل. ودرسوا ظواهر دينية شتى بمنظار التاريخ .. فوجد سلامة موسق 
أن الأديان تتكيف مع البيئةء واستتج من هذا المبدأ العام استنتاجاً انطباعياً سريعاً على 
عادته. وهو كون التوحيد دين أمم بدوية كاليهود والعرب والهكسوس » لا تسن فن نحت 
الأصنام والتاثيل على غرار اليونانين والرومان. قآمنت بإله واحد موجود في كل مكان. ترحل 
إليه دون الحاجة إلى مشقة حمل الصنم*"” , ثم انتقل إ أصول بعض العقائد المسيحية ف 
الديانات السامية. فأرجع الثالوث ور إلى الديانات المصرية. واعتير المسييح صورة 


(14) اسماعيل مظهرء «علاقة الإنسان بالله ليست مباشرة بل بالواسطة.» العصورء السنة ؟» العدد 
9 (أيار/ مايو 478١)ء‏ ص 9475 

)١17(‏ معروف الرصافي. الأعبال المجهولة. تحقيق نجدة فتحي صفوة (لندن: رياض الريس للكتب 
والنشرء 19484). ص 51. وأحمد زكى أبو شادي , لماذا أنا مؤمن؟ (الاسكندرية: مطبعة التعاون, /9ا*198)» 
ص ١ .59 ١‏ 

2)1١959ويام (أيار/‎ 5١ طاهر خميري. «الدين وعلم النفس الحديث.» العصورء العند‎ )١83( 
78١ ص‎ .)١974 (حزيران/ يونيو‎ 5١ ص 077-5715, والعدد‎ 

(17070) أبو شادي. المصدر نفسهء ص 1١5-16‏ 

(178) سلامة موسى. مختارات سلامة موسى (بيروت: منشورات مكتبة المعارقاء .)١1837‏ ص 269 
و357-55. 
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خاصة للضحيّة المؤلهة عند الساميين”"2. وكذلك ذهب محمد حسين هيكل في مقالة منشوزة 
عام 6؟191ء أرجع فيها بعض العقائد التوحيدية إلى العقائد الفرعونية:؛2. واستفاض 
اسماعيل مظهر في مقارنة بعض العقائد التوحيدية كالطوفان وغيرها بالأساطير البابلية والمصرية 
واليونانية وسواهاء في أبحاث قال عنها مؤلقها إنما لا تمت إلى الدين بصلة ولا إلى العقائد 
بسب. فهى قائمة على «بحث خالص لوجه الحقيقة, لأهل الدين أن يؤولوا منه ما يشاؤون. ولأحرار 
الفكر أن يستنتجوا منه ما يستنتجون . وليس المقام مقام تقرير ولا هو مقام إثبات أو نفي. بل هو مقام رواية 
للقصص المختلفة. . . ومقارنة بعضها ببعض تلميحا لا توضيحا»0" . 

يتطلب النظر العقلي التاريخي في الأديان نزع صفة الاطلاق عن تجلياتها التاريخية» 
ونفي العصمة والكيال عنباء ما يعني انتقادها والانتقاض منها في رأي الدينيين؛ أي أنسنتها 
وإقامة الأحكام الأخلاقية والجمالية والموضوعية عليها. كان من هذا الباب رأي أبي القاسم 
الشابي في الفهم العربي الإسلامي للشعر الذي أثار جلبة كبيرة في تونس. فقد بدا عن هذا 
الزيتون حس جماللي مرهف, واستساغة تامة لجالية الأساطير اليونانية ومقارنة الأساطير العربية 
والمخيلة التي أت إليها بها مقارنة لم تكن قط في صالح الخيال العربي. بل نعى على المسلمين 
عدم فهمهم الشعر ونظرتهم اليه بالريبة أو كأحد وسائل الدين يُتوسل بها فهم غريب 
القرآن؛ وأشاد بسخرية أبي نواس من هذا الموقف”:"©. وأعلى 07 الأرسوزي من شأن 
الأخلاق الجاهلية بالمقارنة مع الأخلاق الإسلامية. فهي تقوم على سليقة طبيعيّة تكن من 
الدنيا» على عكس الإسلام الذي قصر في أدائه كلما ابتعد عن الجاهلية . ا تفوقت الجاهلية 
في حسها الجماعي والفني على شكل شبه مطلق. إذ كانت أوثانها «رموزاً ظهر فيها الشكل على 
المعنى حتى استقلت عن حكمة وجودها ومسمياتها تدل على أنها أقرب ما تكون إلى الأساء الحسنى في 
الإسلام»9؛". ونظر اساعيل مظهر إلى مفهوم إعجاز القرآن نظرة عاقلة في مراجعة كتاب 
إعجاز القرآن للرافعي, فاعتبر الإعجاز أمراً نسبياء فالقرآن معجز للعرب كا أن الألياذة 
معجزة عند اليونان و الكوميديا الإهية عند الإيطاليين» أي أن إعجازه قام على الأوضاع التي 
اصطلح العرب على بلاغتهاء. وإعجازه للعرب لا يعني أنه معجز بأي معنى آخرة؛". أما 
مؤسس الحزب السوري القومي الاجتماعي انطون سعادة؛ فرأى نشوء الإسلام وخصائصه في 
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نلف 


إطار حركة تاريخية كبرى. إذ أشار أولاً إلى التوازيات بين ما في «الكلام القرآي. . . الذي عزاء 
محمد إلى اللهغ***"2. وما في العهد القديم من أحكام النكاح والماكل والزنى والربا والسرقة 
والدولة الدينية. ثم ربط ذلك بالمرتبة الاجتاعيّة للبيئة التي خرج منبا. فشدّد بتجرد تاريخي 
على أن الإسلام» كاليهودية. ظهر في بيئة فقيرة بدائية وانتشر في ديار أسمى حضارة في سوريا 
وفارس والأندلس . فابتدا بالماديات لتنظيم العرب وتوحيدهم: وفرض شريعة جامدة لتهذيب 
شعوب بدوية بدائية. وما ترقى روحيا إلا عندما خرج من الجزيرة العربية واندميج في ظروف 
تتبح له ذلك”؛. فكان أن جاء الإسلام الذي عرفه التاريخ نتيجة تطور وحركة تاريخية» وم 
يولد كاملا كما يدعي الدينيون. 


على الرغم من هذه المساهمات التاريخية في النظر إلى الظاهرة الدينية الإسلامية من 
جوانب شتىء كانت ععاولتا طه حسين وعلي عبد الرازق في دراسة التراث أكبر أشراً وإن لم 
تكن بالضرورة الأكثر جذرية. ولكنهما كانتا محاولتين منهجيتين للتقصي التفصيلي لأمور تاريحية 
إسلاميّة على قدر كبير من الحساسية بالنسبة إلى الديئيين لمناقضتها أموراً صار فيها التقليد 
سليقة اعتقادية . 


كان اساعيل مظهر قد طرح مسألة بالغة الدقة والأ*مية عندما رأى أن جمع القرآن في 
صورة كتاب ول يكن مفيداً ولا نافعاً. وليس في السيّر القديمة ما يدلنا على أن النبي أمر بمثل هذا الجمع ومثل 
هذا الترتيب. على أن مجهودات عثان أمير المؤمنين في هذا الصدد غير محمودة ولا مشكورة على كل حال. فلدينا 
في القرآن بضعة أوامر ونواه. وكانت أوامر مستقلة؛ كما كانت تتطلب طبيعة المركز حينذاك. وم تكن الفكرة أن 
تجمع هذه الأشياء في صورة كتاب محبوك الطرفين. فإن النبي لم يأمر بمثل هذا الأمر ولم يحاوله. ولقد أغفل 
جامعو القرآن هذه الحقيقة . فإن كل أمر من أوامر القرآن كان ذا علاقة بحالة من حالات ذلك العصر. أما 
الأحاديث فليس في مستطاع أحد أن يثبت صحتهاء ٠»‏ اللهم إلا عدد قليل لا يتجاوز العشرة أو الخمسة عشر . 
أما إذر رجعنا إلى النظامات والأحكام التي وضعها الفقهاء بعد محمد فإننا لا نستطيع أن نعلق عليها أية أهمية 
مطلقاء أو لغيرها أي وزن بحال من الأحوال. ذلك لأن القرارات والأحكام التي أصدروها وأصبحت من 
مبادىء الإسلام بالتقليد والتواتر» يكن ها إلا أهمية جزئية أو قيمة زماتبة في ذلك العصر لا غيرو2"1. 
فأدخل مظهر الاعتبار التاريخي والزماني على النص القرآتي. وجعل له تاريخاً حقيقياًء بدلا من 
التاريخ التقليدي الايماني. ولو لم يتقص الأمر بتفصيل أو بدقة واهتمام» فجاء طرحه مبدئياً. 


أما طه حسين »6 فأحخ خضع النص القرآني لاعتبار عقلي تاريخي . فأخبر أحد نقاده أنه أمل 
لاد يند سي حاب في الح الفاهل نهدا للنص القران جاد فيه أنه عل لاحت أن 
لا يفرّق نقدياً بين القرآن وأي نص آخر. وأنه بهذا الاعتبار يمكن التمييز بين أسلوبين» 8 


)١15(‏ انطون سعادةء الإسلام في رساليه. المسيحية والمحمدية (بيروت: [د.ن.]. 196848)ء 
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؟ىى3ظ2> 


ومدني» الأول يحث على ميزات الأوساط المنحطة الساذجة .من علف وقسوة وهروب من 
المنافشة وخلو من المنطق. والثاني رزين هادىء وديع مشراع 2 م يعكس أثر البيئة الأكثر رقياً 
في المدينة. المتأثرة باليهودية . واعتير له حسين الحروف القرآنية في هذه الدروسن اعتباراً عقلياً 
بدورهاء فاقترح اعتبارها أمورا , وضعت في النص بقصد التهويل. أو رموزاً وُضعت لتميز بين 

المصاحف المختلفة لوثم ألحقها مرور الزمن بالقرآن فصارت قرآناع:0, وكان هذا الاعتبار العللاني 
البحت» العقلاني والتاريخي , لنص القرآن هو ما سمح له بتقديم النقد الذي أتى به في 
الشعر الجاهلي. إذ أعلن عن برنامجه بالعبارات التالية: «لنجتهد في أن ندرس الأدب العربي .غير 
حافلين بتمجيد العرب أو الخض منبم. ولا مكترثين بنصر الإسلام أو النعي عليهء ولا معنيين باللاءمة بينه 
وبين نتاشج البحث العلمي والأدبي. ولا وجلين حيث ينتهي بنا هذا البحث إلى ما تأباه القومية أو تنفر منه 
الأهواء السياسية أو تكرهه العاطفة.الدينية. فإن نحن حرّرنا أنفسنا إلى هذا الحد فليس من شك في أننا سنصل 
ببحئنا العلمي إلى نتائج لم يصل إلى مثلها القدماء»**2. استند طه حسين إلى الفصل بين العلم 
والدين - ما يمح للأول بالنظر حسب شروطه إلى نتائج الثاني. وبذلك كان على العام أن 
بنظر إلى الدين «كا ينظر إلى اللغة. وكما ينظر إلى الفقه. . . من حيث أن هذه الأشياء كلها ظواهر اجتاعية 
يحدئها وجود الجماعة. وإذن نصل إلى أن الدين في نظر العالم لم ينزل من السماء ولم يبط به الوحي . وإنما خسرج 
من الأرض كرا حرجت الجياعة نفسها)”*2. ولذلك جعل طه حسين المسألة التاريخية لتاريخ صدر 
الإسلام في إطار الممكن. فكتب أنه االلتوراة أن تحدثنا عن ابراهيم واسماعيل. وللقرآن أن يحدثنا عنما 
أيضاً. ولكن ورود هذين الاسمين في التوراة والقرآن لا يكفي لإثبات وجودهما التاريخي. فضلا عن إثبات هذه 
القصّة التي تحدثنا هجرة اسماعيل بن ابراهيم إلى مكة ونشأة العرب المستعربة فيها»'*2. فكان أن أدرج طه 
حسين القصص الإسلامية في إطار تاريخ الأساطير, واستنتج أن الخبر عن أبوة اسماعيل 
للعرب كان خيرا سياسيا قصد منه اثبات صلة بين اليهود والعرب من جهة. وبين الإسلام 
واليهودية والقرآن والتوراة من جهة أخرى. في محاولة قرشية لتوحيد العرب ضد الروم 
والفرس. فقبل القرشيون أسطورة تأسيس ابراهيم الكعبة. كما قبل الرومان أسطورة مشابهة 
وضعها لحم اليونان تفيد بانتساب الرومان إلى اليونان عن طريق اينياس ابن بريام ملك 
طروادة”*". كانت تلك تحليلات تاريخية بدهية للعقل غير المثقل بوزر التقليد. فتعاطاها 
أيضاً الشاعر معروف الرصاني الذي رأى فيها جزءً! من محاولة استيلاء قصى على ولاية البيت 
من خزاعة”*©. كم| تعاطاها بعض المسيحيين الطاعنين في الإسلام. ولو تجاوز طه حسين 
موقفهم بالشك في تاريخية ابراهيم واسماعيل كليّة. كبا أشار أحد نقاده الإسلاميين”*“. ولكن 


)١54(‏ عرفةء نقض مطاعن في القرآن الكريم يتضمن تفنيد ما ألقاه الدكتور طه حسين على طلبة كلية 
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يُفض 


شكية طه حسين العقلانية م تصل إلى مداها الممكن من الضنك قِ وجود المطلقات"5 ولا 
من تأربخ القرآن وجمعه وعلاقته التاريحخية بعرب الزمان المحمدي . 


ونا كان طه حسين قد درس أبا العلاء المعري» الجاحد للنبوة معلناً عن نفسه «لا 
أملك أن أدخل في الإسلام ولا أن أخرج منه أحدايد *. فإنه جعل اعتبار الإسلام اعتباراً 
تاريخياً منفتحاً ٠‏ بالغ السعةء تاريخياً بالمعنى الكامل. أما الشيخ علي عد الرازق» فاستنجد 
بالتاريخ الموضوعي لناقشة قضية فقهية» و يكن المنطلق الفقهي عنده مائعاً لبصيرته من 
سلامة الرؤية. فهو لم يحول الأحداث التاريخيّة إلى مادة فقهية. كا رأى أحد نقاده د 
من معاصرينا””2. بل استصلح التاريخ بحس تاريخي يتجاوز التاريخ العلاني المتوسط 
المستوى في الثقافة العربية الحديثة» وبحساسية لوقائع التاريخ لم يتجاوزها منتقدوه. فلم تكن 
الشروط 0 السياسية 0 عبد الرازق مما انتقص من قيمة عمله”*2. وكمنت أهمية 
عبد الرازق ف أمرينٍ» أوفيا أنه نفى الاكتال والكمال والعصمة عن بدايات الإسلام, إذ 
رأى فيها تارياً دنيوياً متحولا ينزع عنها صفة اليوتوبيا الكاملة الخارجة عن طور البشرية 
وثانيهها أنه بعمله هذاء جعل من غير الممكن للعقل السوي أن يستتخدم أوائل الإسلام معيناً 
على تبيان الأمور المتناقضة, الأمر الممكن عندما تعتبر النصوص والتواريخ على الصورة 
التقليدية» غير التاريخية؛ المنزوعة الصلة بظروفهاء كا رأيناء فجاء عند عبد الرأزق أن الدولة 
التبوية كانت بسيطة ساذجة:. دولة على الفطرة والأمية, دون نظام حكم متكامل: 
المؤسسات”*" مرسوم على شاكلة الدولة الدينية التي يأمل الإسلاميون في إقامتها ويسقطونها 
في الخيال على الماضى. وجاءت الخلافة عنده أمرا سياسيا مرتبطا بظروف شديدة التحديد. 
والردة خروجاً على طاعة أبي بكرء وحرويها سياسيّة ذات أصول عشائرية وسياسيّة 
وغيرها”"'. 


فكان أن ابتدأت الدراسات الترائية تعضد الفكر العلاني» يمدها صلاحيته ومرجعيته 
إلى المادة التي يعمّي عليها الدينيون ويخرجونها من نطاق عمل العقل. وبتعميمها الفاعلية 
العقلية ذات المرجعية الدنيوية من محال الثقافة الجديدة التي للدولة. القائمة على العلم 
والمعرفة الموضوعبين. إلى مجالات جديدة عليها لديناء وإن لم تكن جديدة في أوروبا. وكان 
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هذا أمرأً طبيعياً ناحماً عن مركزية الفاعلية الإدراكية العلمانية وتوجيهها نحو المواضيعم التاريئخية 
الإسلامية في إطار أكاديمي وعلمي . ولكن تعميم النظر العلماني إلى مجال الإسلام كان أمراً 
أبعد غوراً من ذلك. فقد ارتبط بتنازع على المرجعية بين العقل الديني الايمني الغيبي الذي 
كان لا يزال مسيطراً على قطاعات هامة من العملية التربوية كما رأيناء معضوداً بالمؤسسة 
الدينية وعلى رأسها الأزهرء مستأزراً بالملك قؤاد والملك فاروق من بعدهء وبين المثقفين الحدد 
في الجامعات والصحف والمجلات وبعض الأحزاب السياسية» وخصوصاً حزب الأحرار 
الوطنيين الذي انتمت إليه أسرة عبد الرازق» وارتبط به طه حسين ومحمد حسين هيكل وأحمد 
لطفي السيد وغيرهم. والذي مثْل اتجاهات ليبرالية سياسياً وأبوية اجتماعياً وتقدمياً فكرياً. في 
مقابل شعبوية الوفد الذي آزر الحملات على طه حسين وعلي عبد الرازق وتناول أمور الدين 
تناولاً ديماغوجياً. على العموم . فكان هذا التنازع قائ) على مقاومة الأزهر الأقكار الجديدة 
وثقافتها الشاملة. مغليا المعرفة الدينية على المعرفة العلانيةء جاع من نفسه القيم على 
المعرفة والفكر. متنافساً مع ذوي الثقافة العلمانية على المناصب التعليميّة والإداريّة كيا سنرى . 
فكان أن انتكست الإصلاحية الإسلامية بوقوفها جامدة عند المرحلة الانتقالية التي مثلها 

الشيخ محمد عبده أو تقهقرها في وجه ضغط المؤسسة الدينية». ثم تعميمها بشكلها المنتكس 
مكونا من مكونات الثقافة العل|نية لليبرالية العربية., والمصرية على وجه الخصورص 
وأصبحت الثقافة الدينيّة المبشوتة رسمياً ما أدَى ببعض المتهكمين العلم|نيين إلى القول بأن 
المؤمن «حسب التعريف الحديث هو صاحب الفكرة المسروقة أو المستعارة أو المقتبسة أو المقدسة. هو رجل يدع 
هذه الفكرة تشغل كل حيز من محه. ولا بدع. فإن هذا ا حيز غير متسع . هو رجل يعتدٌ بآرائه مهما حدث من 
تخريف وسخف وإذا لم تعجبه الآراء المعارضة عد أصحايها ملاحدة»20. فحصل في ميدان الفكر ما 
شهدناه في ميدان المجتمع. من تحويل المؤسسة الدينية السير الطبيعي للفكر العلمي من 
هميش هذه المؤسسة إلى مناهضة للدين؛ ووضعها نفسها بإزائه وفي موضع مناقض له. 
وكأنها ا أن تمحاكي وتستأنف صراع العقل العلمي والعقل الايماني في أوروبا القرن 
التاسع عشر . فأصبح عند الدينيين ما لم يت | إلى الدين بالصلة عند استقلاله عنى لا دين» 
مع إبحاء بالعداء للدين”” واستعداد تام للتكفير. ولذلك امتدح طه حين الوئنية الاثينية 
على أغبا ديانة يسيرة قليلة الحظ من التعصب بسبب خلوها من الكلام ومن الاكليروس» فلا 
تكفير فيها ولا قساوسة يدعون احتكار المعرفة5”" , 


فكانت من نتائج المعارضة الدينية للعلم أن تعرضت المعرفة الدينية لنقد علاني ظل 
محصورا اتقاء لشر الدينيين. ولكنه لم يكن غائباً. 0 
العلميّة والمعرفة الدينية؛ والدعوة لإخضاع الثانية للأولى» بل إلى التأكيد على أن الملحد 
المطمئن إلى المادة أعود بالنفع على البشرية من المواطن الذي لا يعرف من الإيمان إلا 


. 257 محمودء «المؤمنون»» ص‎ )١7١( 

(؟13) ساطع الحصري [أبو خلدونع. الأعمال القومية لساطع الحصري, سلسلة التراث القومي» * 
أقسام (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية؛ 46 ص .١7"9517- ١984١‏ 

(17) حسينء المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين. ج .١7‏ ص ١56-164‏ 
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التعصب. والذي يتصرف كعبد لمذهبه الذي يكون له بمثابة الفكرة الثشابتة عند بعض 
المجانين'"" ‏ هذا في إشارة إلى ما يُعرف باسم المونومانيا 272020208513 في علم النفس 
ارمق ولذلك كانت حرية الفكر شأناً لا يتفق مع روح الدين؛ وكانت التربية المستقلة عن 
القيود الدينية. حيث يتم تدريس الحيولوجيا بدلا من سفر التكوين» هي ما أذى إلى التمييز 
التام بين أقوال العلم وأقوال الدين والاستقرار على الأولى*27. وصار ممكناً مقارنة ا 
بالغزالي وتفضيل الثاني على الأول لأنه يدف في النباية إلى السيطرة على الطبيعة بدلا من 
الخشوع”*". والماهاة بين الرقي والعلانية في مقابل قران الدين والانحطاط”*". فإن ا 
والرقي يؤديان إلى معرفة الواقع السابق على الشرائع» بينا يعتقد الدينيون خطأ أن الشرائع 
علّة العمران كم قال أحدهم يكتب بالاسم المستعار: وأزهري حر الفكر» : وني حين أن عكس هذه 
النظرية صحيح من كل الوجوه. هم لا يقولون مثلا بأن الشرائع حرمت الرقة لانها مضرة اجتماعياً بل يقولون 
بأن خطر السرقة علة في وجود الاجتماع. كأنما هم بذلك يحاولون. أن يثبتوا أن الحالة الاجتاعية الطبيعية مرهونة 
على بقاء شرائعهم كما هي . وأن هذه الشرائع اذا نغيرت أو تطورت تهدم ركن الاجتماع06*"" , 


كارك ليده اكطلعة والماطاك الأبامى ينان فد كنوا ولحاي 00 الدينيين في 
شؤون الفكر والثقافة وتحاولتهم احتكار حقوق نقض في مجالاتهاء الدعوة إلى تثبيت الفصل 
بين الدين والعلم وتمايزهماء وإلى حصر كل منب| يمجال. الواحد معرفي وصعي؛ عقّلي 
تاريخي . والآخر إيماني اعتقادي اشرو . وقد أصاب طه حسين عندما رأى أن كون الدين 
أسنْ من العلم وكونه تناول في الماضي الأمبور التي اختص بها العلم اليوم. جعل منه (أي 
الدين) رافضا الاذعان لهذا التحؤل وملحقا نفسه بالثبات والاستقرارء بينما يقوم العلم على 
التحول وتأكيد هذا التحول**""©. وكذلك رأى محمد حسين هيكل» فاعتمٍ ر الدين والعلم 
متجاورين في البداية» عندما فسّر الإفام ما عجزت عن تقفسيره الحواس» ثم انفصلا كل إلى 
ميدانه ‏ الحس والملاحظة للعلم. الايمان و «النفس» للدين! وأدى دراك امتناع التوفيق 
بينهما”"" إلى التشديد على ضرورة الانفصال خصوصاً أن كل تداخل بينبما كان مؤدياً الل 
اصطراع رجاله) على السلطان والاستثثار به”"" ‏ هذا ولو ألزمت مجلة العصور مسؤولية 


(114) امساعيل مظهر. «حول الالحاد والايمان.؛ العصور. العدد ١؟‏ (حزيران/ يونيو 8؟19): 
ص 03 
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(1719) سلامة مومى. ما هي التبضة؟ (القاهرة: سلامة مومى للنشر والتوزيع؛ [د.ت.]). ص -1١8‏ 
06 

)١74(‏ أزهري حر الفكر. والجامعة الأزهرية,» العصور, التة ؟. العدد ١١‏ (تموز/ يوليو 6؟2)19 
ص 37777 

.١14 حسين, المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين. ج 17 ص‎ )١54( 

0 1) هيكلء «الدين والعلم.» ص 1١١‏ - 9ك وغيرها. 

(11) مثلا: حسينء المصدر نفسه. جح 1١1‏ ص .1١6١‏ 

(01077) معلا المصدر نفسه. ج ,٠١‏ ص 597 وهيكل. المصدر تقسه. ص 4 .1١7‏ 


فرق 


الصراع العنيف بالدينيين وإطلاقيتهم , ورفضهم حصر وظيفتهم بالخلاص الأخروي للإنسان 
دون تعليل الحوادث الكونية وتنظيم علاقات الدنيا المتغيرة أبداكت . فكانت الوجهة الأساسية 
لهذا الخطاب نزع الدين عن أي اختصاص اجتاعي كشرط لتعايش الاثتين. وترك أمور 
المجتمعٍ للقانونٍ الوضعي وللعادات. والسياسة للوطنية والمنفعة”'". فيكون الدين شاناً 
اعتقاديا وعضداً للأخلاق في حثه على مكارم الأخلاقء. كما أراد عبد الرحمن الشهبندر. 
5529 أوكما أراد محمد كرد علي» الذي ي قال عن نفسه أنه حكم عقله قلم يحل قضايا 
الآخرة» فسلّم بما جاء واستبقى من الدين عل التعاليم الأخلاقية والقيم المحمودة كالصدق 
والأمانة”"'. وربا عير الستبوري عن اتجاه غالبية العلمانيين بقوله إن زوال رابطة الدين في 
أوروبا اليوم لا يعني وان سلطان الدين قد زال من القلوب, فإن الإنسانية لا غناء لما عن الدين مهما بلغ 
حظها من التقدم . ولكن عرش الدين مكانه القلوب والضائر»ه””2. فكانت نتيجة هذا العمل الفكري 
القائم على الفصل بين الدين والسياسة مؤازرة لمشروع العلمانية الاجتماعية والفكرية. وإعادة 
حصر مجال المرجعية الدينية في أمور أخلاقية» وتفادي دخول الدين ومؤسسته في السياسة 
والثقافة - وكان هذا هاجس المصريين ‏ أو محاربة الطائفيّة ‏ وهذا كان شاغل السوريين. فلا 
يمكن أن تتحقق السياسة القومية؛ على ما أدرك رئيف خوري, إذا استمرت «النظرة الملحطة إلى 
الدين» تلك النظرة التي هي ثمرة سامّة من ثمرات الجهل والعبودية الماسخة للإنسان. تلك النظرة الني لا ترى 
من الدين جوهره الآمر بالمعروف الناهي عن المنكر. الداعي الناس إلى التراحم والتعاون. بل ترى منه قشوره 
المذهبيّة المرتبطة يذكريات كريبة عفنة مثيرة لاشمئزاز الناس من بعضهم وللعداوات بينهمة 9" . 


إن الجمجمة في الكلام السالف واضحة جليةء فإن أكثرية المفكرين العرب امذكورين 

تقوا هجوم الدينيين بتوجيه نقدهم إلى ما دعوه «قشور» الدين» أو لسوء ء استخدام الدين من 
0 أو رجال السياسة. دونما الولوج مباشرة في أمور الدين نفسه. وم يكن هذا دوقا 
فائدة. فهو قد تضمن تأكيد تاريخية الأديان وتشكلها بأشكال حاضر دنياها والقيمين عليها. 
ولكنٍ الدينيين اعتيروا جملة من المجالات الفكرية حكراً عليهم» وكان تصديهم للعلمانيين - 
ضمئاً أو صراحة أو بالأحرى للمعاصرين. تصدياً بالغ الشراسة. صحيح أن مصر 
العشرينيات احتوت عل خكومة منظية تنظب] حديماء ولكن بقيت فيها «أجسام شرقية» 


,)1578 والأديان وهل تصبح شرائع أدبية؟») العصورء السنة ؟, العدد  (آذار/ مارس‎ )١7( 
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تغرف 


كوزارة الأوقاف والمحاكم الشرعية وكلية الأزهر التي «تبثُ بيننا ثقافة القرون الوسطى2""6. فابتكر 
الدينيون جيوشاً جرارة من الملحدين هاحمة على ديار الإيمان, وتَحدّث السيد رشيد رضا عن 
العلمانين مشيراً إليهم بعارة «ملاحدة المتفرنجين»» ولو أكد أن «حزبهم ) غير منظم 5 مصر 
وضعيف ف سوريا* ثم أضاف بعد فترة أن كل من وسم الكاليه بالإصلاح ملحد حك 
وأن الملاحدة على طبقات . فمنبم المجاهرون بالكفر والصدّ عن الدين. من هؤلاء صاحب 
مجلة ومسطبعة في مصر (الاشارة إلى اسهاعيل مظهر). ومجلة صادرة في حلب (الاشارة إلى 
الحديث)؛ وشاعر عراقي ملحد (الاشارة إلى الزهاوي). إضافة إلى من أنكر النص 
الدستوري على كون الإسلام دين الدولة. ومن دعا إلى قانون مدني للأحكام الشخصية من 
أركان جريدة السياسة (لسان حال حزب الأحرار الدستوريين ‏ والإشارة إلى محمود عزمي). 
وآضاف السيد رشيد اللازمة التي أضحت ضرورية فيا بعد. وهي ما قيل عن أن هذا الأخير 
على صلة ببعض جمعيات اليهود”*". ثم زاد السيد رشيد إلى لائحته هذه «طبقة ثانية» من 
0 وهم الزنادقة, إذ قال في إشارة إلى علي عبد الرازق إن هؤلاء من يُظهر الإسلام 

0 في أصوله ويجحد ما هو معلوم بالضرورة» من أعوان الافرنج والنصارى”*". 
0 الأزهر إلى إصدار مجلة شهرية تحت عنوان نور الإسلام برئاسة تحرير محمد فريد وجدي 
لتواجه المجلات القائمة «باسم العلم»””". والملاحظ أن الحملة الدينية هذه اقتصرت على 
مصتر أو كادت. وأن الجو في سوريا لم يتضمن هجمة اكليريكية على العلمانية باستخدام 
الوسائل الثقافية كما في مصر. فكانت حساسية السوريين تجاه الطائفية عاملا على منعهم من 
توظيف "الدين سياسياً. إضافة إلى عنصر كبير الأهمية هو خلو سوريا مما يقابل القلعة الأزهرية 
ومتعلقاتها الثقافية |والتربوية والاجتاعية. ولو ان هذا لم يمنع بعض الصدامات الطائفية المحلية 
الي لم تتخذ أبعاداً ثقافية على الإطلاق. بل بقيت هيمنة الثقافة العلانية شبه ثامة . ونجا 
العلمانيون عموماً من التكفير. عدا عبد الرحمن الشهبندر؛*” الذي كان له أعداء سياسيون 
كثر. ثم كان حجم الانتاج الثقافي العليانٍ ووتيرته في مصر أكبر بكثير من أي قطر عربي 
آخر. فكانت هناك روايات تعليمية علانية تباجم رجال الدين هجوماً مقذعا وتدافع عن طه 
حسين والتمثيل والاختلاطء كرواية سعاد لعبد الحليم العسكري .)١197107(‏ وكانت المجلات 
العلانية مثل المقتطف (التى تولاها اسماعيل مظهر في الفترة ه155 )١948-‏ والشلال قديمة 
التأسيس واسعة الانتشار والأثر. بل ازدادت هذه مع المجلة الجديدة (1447-1479) 
لسلامة موسى و العصور )١97١-1١9571(‏ لاساعيل مظهر. كما أسس فؤاد صروف وسلامة 


(1789) مومىء القديم والجديدء ص 57١‏ 751 

.57 ص‎ .)١4١ محمد رشيد رضاء الخلافة أو الإمامة العظمى (القاهرة: مطيعة المنار.‎ )18١( 
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(؟18) المصدر نفسه. ص 8 -/. 
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)١184(‏ عبد الله حناء الاتماهات د د وليان. ١946 147١‏ (دمشق: دار التقدم 
العربي» "ا/91١1).‏ ص 7754-7755 . : 


يغرفا 


موسى المجمع المصري للثقافة العلمية عام 14٠‏ وانضم م اليهما اسماعيل مظهرء ولو تعثر 
عمله لأسباب سياسية”*2. كم| تأسست في' سورية محلة طني في حلب عام 19757 (سامي 
الكيالي ومحمد كامل عيّاد وجميل صليبا وادمون ربّاط), ثم تأسست بعد ذلك في دمشق مجلة 
الطليعة عام 1475 أول محلة عربية ذات توجه اشتراكي ماركسبي, وكان من مناصريها 
إحسان الجابري وجميل صليبا وقسطنطين زريق وأمين الريحاني وجدرائيل جبور”*'. ومن 
محرريها رئيف خوري . أحجمت هذه المجلة عن تناول المواضيع الدينية (عدا الطائفية) الآ في 
أحوال نادرة. ولم تتناول المقتطف أمور الدين بالتفصيل» بل أعلنت أنها لا ترغب في ذلك 
وامتنعت عن إبداء الرأي في أمور السفور والحجاب وم تببىء عبد الرازق بكتابه إلا لأنه 
يشحذ الهمم ويغري بالبحثسه. إلا أن المجلات الأخرى لم تقصر ني هذا الأمرء فكانت 
كلها تبث ثقافة عقلية علمية: بل علموية؛ وجاببت العقلية الدينية في أنها وسشعت من مجال 
البحث إلى مواضيع الدين. ورأت أن الخرافات التي يبثها الدينيون من موانع الغبضة الفكرية 
الموحدة . واسترسلت العصور بصورة ة خاصة في التهكم من الخرافات الدينية اك الدينيين 
ومواققهم » وقددّمت غروض] نقدية دا لبعض الكتب». ونقدت الكنيسة. ونشرت كتابات 
حرة الفكر بجرأة كانت منبا كتابات إلحادية كترجمات نشرت في المجلد الرابع لتشارلز 
سميث. رئيس حمعية نشر الإلحاد الامريكية :-وليس :معلوفا ما إذا دعر اماه 
اساعيل أدهم الفاشلة إنشاء جمعيات مصرية ولبنانية لنشر الالحاد على غرار جمعية نشر الالحاد 
التركية التي أسْسها أستاذ الرياضيات أحمد زكريا (وكان اساعيل أدهم عالماً رياضياًء هو 
الآخر) والتي اتضمت إلى الاتحاد العالمي الذي أسسه تشارلز سميث» ولكن أدهم أشار إلى 
العصور على أنها «حركة معتدلة في نشر حرية الفكر والتفكير والدعوة إلى الالحاد” , 


كفر الدينيون في محاولتهم إعادة الاعتبار لثقافة دينية فقدت مركزيتها في النظام الرسمي 
للثقافة» الشاعر أحمد زكي أبو شادي وغيره**, وكفر السيد رشيد رضا آراء طه حسين 
بدعوى تكذيبه القرآن في اعتباره اسماعيل وابراهيم شخصيتين اسطوريتين*"2 واتهمه ببث 
(سموم الالحاد» و «غخدرات الإباحة والإغراء بالشهوات»”2"9. ثم حرض السيد رشيد رضا 
الأزهر على ملاحقة علي عبد الرازق الذي راي في كناب إباحة مطلقة لمعصية الله وتجهيل 
للصحابة والتابعين والأئمة» بل استنتج م من قرار الأزهر مالم يكن يكن وارداً فيهء من أن 


1١١-1١9 موسى, تربية سلامة موسبى. ص‎ )١185( 

(187) اللائحة في: الطليعة, السنة . العدد .)١9*”90( ٠١‏ 

(187) المقتطف : السنة لادء العدد ه (تشرين الأول/ اكتوبر .)١47١‏ ص 747, والسنة 51 العدد 
* (آب/ أغسطس 1475), ص 775 777 , 

(188) أدهمى لاذا أنا ملحد؟ . 

. 4 أبو شادي., اذا أنا مؤمن؟. ص‎ )١189( 

.)719( رضكل فتاوي. رقم‎ )١90( 

(191) مقدمة محمد رشيد رضا إلى غرف اع امطيضن لعزا لوي شين تسنيكبها ننه 
الدكتور طه حسين على طلبة كلية الآداب في الجامعة المصرية. ص 4؛ . 


إرضف 


عبد الرازق مرتدٌ. واستنتج منه أيضاً أنه فتوى بالردة ما لم يكن متضمُّناً فيه" بل جعل 
من نفسه أحد رواد الخطاب التسفيهي العربي المحديث» عبببا حي علم السد 
عبد الرازق العامة واستبدالها بالطربوش'". ففاق السيد رشيد رضا الأزهر. ولأول مرة» في 
الرجعية الفكريةء بل أراد استدراجه إلى مواقع أكثر ايغال في ذلك والحكم على عبد الرازق 
بأكثر من اخراجه من زمرة العلماء: وكانت هذه علامة على امساك السيد رشيد رضا بمحصطتى 
الإسلام الإصلاحي الزمانيتين في هذا القرن, الدور التنويري المنفتح المرتبط باسم الشيخ 
محمد عبدهء ثم الدور الانطوائي والمحجومي في آن., المقترن بالسلفية الوهّابية التي أصبح 
السيد رشيد رضا أهم دعاتساء أي بين الإسلام الداعيٍ إلى الترقي. والإسلام النفطي 
الجحديد . ولم يضاهٍ السيد رشيد رضا في الخنطاب التسفيهي إلا مصطفى صادق الرافعي الذي 
تناول كتاب طه حسين بالتحقير والتنديد والشتيمة والتخجيل», دون الحجاج العقلٍ!"". أما 
غيرهماء فتناولوا طه حسين بالنقد مستخدمين نصوص شك طه حسين في أصالتهاء إضافة إلى 
اتهامه بالقذف والقدح والتطاول. واستخدام مناهج تقليدية إقام كتابه على رفضها”"". ولم 
يحاول مقارعة طه حسين مقارعة تقارب الموضوعية والاتزان الا محمد فريد وجدي - قبل أن 
ينال الوظيفة الأزهرية ‏ ولو كانت المجادلة غير مقنعة وقائمة على ترديد الروايات التقليدية . 
واكتفى وجدي من التجريح بترداد تهمة الخروج على الجماعة”"", أي الاستقلال بالفكر عن 
التقليد . 


مثلت قضيتا طه حسين وعلي عبد الرازق محطتين رئيسيتين في سياق الحجمة الدينية على 
تعميم العقلانية العلانية وأسس النظر التاريخي على مجاللات اعتبرها الدينيون حكراً عليهم . 
وكان من نتائجها أن نجح الدينيون, وبمؤازرة السلطات والقوى السياسية كيا سنرى. في 
تثبيت المطالبة. وبالتالي 5000-6 بحظر النظر العقلي في أمور النصوص الإسلامية وتقاليد 
التار يخ الإسلامية المتعلقة بصدر الإسلام؛ وبتثبيت المقالة الذاهية إلى أن الإسلام دين ودنياء 
وبالتالي تكرار هذه المقالة حتى خيل لبعض الناس أنبا في البديبيات. فاعتبر الأزهر النقد 
القرآني عند طه حسين بمثابة طعن في أصالة النص*2, وعضدت الدولة بالقانون هذا 
الموقف. فجاء تقرير رئيس النيابة بتاريخ 7/8/٠‏ متعقلا متزتاً موضوغاء بل جاء أكثر 


(؟19) المثار. السنة 2.57 العدد ١‏ (57 شباط/ فبراير .)١1815‏ ص 4 2٠١‏ و#87. أما بيان الأزهر 
وحكم هيئة كبار العلماء وغير ذلك من الوثائق الأزهرية. فجاء ني ص 5١14‏ - 7205. 

.9815 ص‎ .))١947< المثارء السنة لاا العدد 9 (5 كانون الأول/ ديسمير‎ )١195( 

(155) الرافعي , تحت راية القرآن: المعركة بين القديم والجديد. ص 251١-5169 2٠١5‏ وغيرها. 

(145) مشلا: محمد الخضر حسين, نقض كتاب «ني الشعر الجاهلي» (القاهرة: المطبعة السلفية. 
56) ص 6 - 0248 3٠0/1١5‏ وغيرها. 

)١147(‏ محمد فريد وجدي. نقد كتاب الشعر الجاهلٍ (القاهرة: مطبعة دائرة معارف القرن العشرين». 
35 ص 2.١1١‏ 

(187) نص بيان مجنة علماء الأزهر في: الرافعي. تحت راية القرآن: الممركة بين القديم والجديد. 
ص ©6/ا١ .18١٠‏ 
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التعليقات على في الشعر الجاهلي إحكاماًء إلا أنه يستنشتج تعدياً على الدين في الكلام على 
اسماعيل والنسب القرشي» ويستنكف عن ملاحقة المؤلفٍ لأن القصد الجنائي لم يكن متوفراً 
لديه”"". ويجعل بذلك ما خرج عن تقاليد الدينيين أموراً يطاها القانون الجنائي. ويزيد من 
الامكانية القانونية تقليداً جديداء ومنالاً للدينيين؛ ومدخلا جديداً هم للتداخل في شؤون 
المجتمع والثقافة. أما قضية عبد الرازق. فأعطت الدينيين سابقة في الطعن بالأقوال الخاصة 
بإعادة تفسير التاريخ السياسي للإسلام والاستثثار بالقول الفصلٍ فيهاء وتحوير معاني قول 
الشيخ محمد عبده بأن السلطات والخلافة والقضاء مناصب مدنيّة لا يسوغ لأصحامبا دأن 
يدعي حق السيطرة على ايمان آحد أو عبادته لربه. أو ينازعه في طريق نظريع؟ة1, فمع أن جريدة 
السياسة نشرت بتاريخ ١475/1/7‏ نصوص الشيخ محمد عبده المتعلقة بأمر الخلافة ومدنية 
السياسة في الإسلام لتبيان ارتباط عبد السرازق بهذا الموقف. إلآ أن الموقف الذي اتخده من 
مدنية السلطة في الإسلام» كما رأى السيد رشيد رضا في نص سابق”"2. تتضمن استنادها 
إلى الدين أو أنها سلطة دينية تعمل على الحفاظ على الشرع. وأن كل دعوة للفصل بين 
السلطتين الدينية والمدنية دعوة لادينية. بل رأت هيئة كبار العلماء في الأزهر أن جعل 
عبد الرازق الشريعة أمراً رتخا واعتباره الدولة المحمدية غير مكتملة المعالم وغير ذلك من 
العلامات على خروجه على المقبول من الآراء في تقدير الدينيين الذين مثلهم الأزهر. ول 
يكتفٍ الدينيون بإسكات علي عبد الرازق بل أصبحت قضيته حطة رمزية أساسية وعلياً على 
صراع الدينيين ضد من يقول بفصل الدين عن السياسة حتى اليوم. هناك من يِحْمَن ويتمق 
اليوم - كا فعل الشيخ محمد الغزالي ومحمد عرارة وغيرهما ‏ انه قد غير رأيه بعد ذلك» 
وتراجع عن مواقفه. دوعا أية أدلة على ذلك» بل وبعد أن توفي عبد الرازق وأضحى غير قادر 
على الكلام لنفسه”"" , 


كانت لهذه الحملة على العلمانية عموماً. وعلى طه حسين وعلى عبد الرازق بوجه 
الخصوص» نتائج كثيرة» كانت اثتتان منها على قدر كبير من الأهمية بالنسبة إلى موضوع كتابنا 
هذاء وهما ضمور الإصلاحية الإسلامية وحمودها على بعض لحمظات بداياتهاء والتآكل 
الداخلي في مواقف بعض العلانيين الليبراليين المصريين. وارتبط الموضوعان بصعود تيار 
لاعقلاني وترسيخه في الفكر العربي في مصر ما زالت آثاره حيّة في شعار «العلم والإيمان» 
الذي رفعه أنور السادات. وانطلقت هذه اللاعقلانية في الكثير من أحواها من تقريرات 
انشائية حول أهمية الروحانية في الإنسان. ونزوعه الفطري إلى الدين والشعور. وجفاف 


(194) محاكمة طه حسين: نص قرار الإتهام ضد طه حسين سنة 14717 حول كتابه دفي الشعر 
الجاهلي». تحقيق وتعليق خيري شلبي (بيروت: المؤسسة العربية للدرامات والنشرء 7/ا19). ص 287-5١‏ 
موكلا ١‏ 

. عبدهء الأعبال الكاملة, ج ا ص 27817 و7484‎ )١149( 

/١١؟7 محمد رشيد رضاء شبهات التصارى وحجج الإسلام (القاهرة: مطبعة المنار.‎ )٠( 
ص /الا-هلا.‎ .)1964 

.١" ص‎ .1١49١ الحياق 16/ره/‎ )٠١١( 


نارفا 


الحياة دون شيء من من التصوف والعاطفة”'©. وترافق هذا مع نظرة لاتاريخية إلى العاريخ عند 
أمثال أحمد أمين ومحمد حسين هيكل وعباس العقاد افترض فيها نصلا نوعيا بين الإنسان 
الشرقي والإنسان الغربي. فعغزي إلى الأول الحس الروحي والجمالي والأخلاقي السامي والمزج 
الخلاق بين العقل والشعورء. ونسب إلى الثاني المادية الحاقة. بل المدحلة عند البعض5". 
غني عن القول إن الكلام هذا يتناول غرباً وشرقاً وهميين ثابتين؛ كل منبها تام التجانس 
والاكتمال والانغلاق التاريخي على صفات ثابتة جوهرية متعالية على التاريخ ‏ وكل منبما في 
تناقض فصيح البيان مع الواقع المشهود. فليس العرب شرقيين بإطلاق؛ وليس الشرقيون 
بعيدين عن المادية بمعنييهاء أي التكالب على المال واليهيمية الأخلاقية والعقلية. وليس 
الغربيون ببعيدين عن مفاهيم العدالة والحق والمسؤولية العامة, ولا عن التصوف. 29 
وضوح التباين بين هذا الفصل الوصميٍ المرتجى بين الشرق والغرب. وواقعهماء يدل على أن 
هذا الكلام من قبيل أحلام اليقظة. ثم كان مفهوم انحطاط الغرب تهون متداولًا في أوروبا 
ف ذلك الوقت. بل كان «على الموضة» في العشرينيات والثلاثينيات؛ وفي الأوساط - ولم تكن 
كلها بمينيّة - التي أدت يٍِ النبايةٍ إلى النقد الفاشستي والنازي للانحطاط. فكان هذا النقد 
اللاعقلاني للحضارة نقداً شاملا يبتغي بداية جديدة مناظرة في شموفا شمول الانحطاط 
المزعوم فكان الانحطاط بهذا المعنى علامة على الانهيار التام للنظام؛ وعلامة على النقيض 
الشامل الذي يبتغي القائل بالانحطاط استبداله بشمول يناظر نظامه السابق على الانحطاط. 
ولذلك فعلى الرغم من أن أحمد أمين ن تحفظ على إطلاق النعت بالانحطاط. بل رأى في الغرب 
الكثير من الأمور الإيجابية في مجالي الحياة العام والخاصر5:, إلا أن هذه الواقعية م تخقف من 
سطوة الفصل بين الغرت/ الشرق والمادة/ الروح أو العلمانية/ الدين. إلى غير ذلك من 

المتناقضات غير التاريخية. التي محجب وقائع أساسية منها أن هذا النقد يطال أول نواحي من 
بربرية الرأسالية.» وأن الرأسمالية. رغم بربرية بعض قطاعاتها. أسست نظباً ديمقراطية ناجحة 
قائمة على قدر كبير من استبطان الانضباط الأخلاقي والحس بالمسؤولية العامة فضلا عن 
نظم قانونية فاعلة في ردع الطمجية . ولم تكن هذه الأمور غائبة عن أحمد أمين أو محمد احسين 
هيكل أو غيرهما. فكان طه حسين قد تهكم على سخف وكذب التفريق الكاريكاتوري بين 


- 1797 مثلا: أمين؛ فيض الخاطر. ج 5. ص 181-ا13. ج 3. ص 43 -45. ج 4. ص‎ 6٠١0 
وغيرها.‎ 08 

٠ 75‏ متا : المصدر نفسه. ج *7. ص 55 -/9؟؛ محمد حسين هيكل : حياة محمد. ط هد (القاهرة: 
مكتبة العبضة المصرية. .)١987‏ ص 515- 314. و«الشرق والغرب.» (1977). في: محمد حسين 
هيكل » الشرق الجديند (القاهرة: مكتبة النيضة المصريةء [د.ت.]). ص 1 -17, والعقاد. ابليس. 
ص 777 775. والتعليق على العقاد في: ابراهيم بدران وسلوى الخياش. درامات في العقلية العربية: 
الخرافة» ط ؟ (بيروت: دار الحقيقة, 1904). ص .1١5 - ٠١‏ في النعي على الغرب نعياً أخلاقياء انظر 
مثلاً: رضاء الخلافة أو الإمامة العظمى: صن 5. والفامي, التقد الذاتي ص 104 47. 

(704) أمين. المصدر نفسه. ج 7ء ص 54 55. حسين أحمد أمين. في بيت أحمد أمين (القاهرة: دار 

الهلال. .)١986‏ ص ١55‏ - /ا16. 


أذرف 


الشرق الروحي والغرب المادي”"". ولم يكن وحيداً في هذاء ولم يحجم غيره ‏ مثل محمد كرد 
علي - عن التذكيرء كا فعل آخرون قبلهم استشهدنا بهم في الفصل الماضي » بأننا أخذنا عن 
الغرب معاني الوطن والوطنية وأصول دا ع ا السوي للأوضاع الاجتماعية 
والسياسية كالمجالس النيابية وا حكومات الدستورية””"" ٠‏ وقيم البعض مساهمة المستشرقين في 
تعريفنا بتراثنا تقبيياً إيجابياً””". بل كانت قضية الاستشراق من العناوين التي طرحت خلاها 
تطلعات الميمنة الثقافية للإسلاميين وأدت إلى مجادللات كثيرة:"2. عسل الرغم من وصوح 
الأمورء أمعن البعض في التناول اللاعقلاني اللاتاريخي للأمور. فوجد محمد حسين هيكل أن 
المسيحية على الرغم من قيامها الأكيد. في أوروباء غير ملائمة لماء لأنها تدعي إلى الزهد 
والعفو"”©. وانحدرت الكتابات الثقافية ‏ الحضارية إلى مستوى إنشائي متدنُء بلغت في 
مايتها في نظرية سداد الديون الحضارية الى ختم بها عباس محمود العقاد كتابه المتزن والمتعقل 
على العموم : «سيبلغ هذا العصر مداه بعد حين. وستدور الأفلاك دورتها التي يتشابه فيها المدار بالقرارء 
فغير بعيد أن تسمع الصيحة مرة أخرى في جانب من جوانب الكرة الأرضيّة وغير بعيد أن يمليها الشرق هذه 
المرة على نحو جديد. فقد يت علحاعالم الروح. إن لم يتسع لها عالم الفكر والعلم أوعالم الحكم 
والسلطان)25, 


م تقتصر اللاعقلانية على هذه الدعوة إلى الدروشة أو على الآقل إلى تشمينها علما علي 
اماك - وهو انروان ل ماخر عن لحف بل اراك ايه أيضاً ميخائيل نعيمة وغيره عملا 
بأزياء العص "١‏ - وشدًا لأزرنا. فقد استتبعت أموراً أبعد أثراً على الفكر. على رأسها 
الاعتاد على قطاعات اللاعقل والثبات كالتي عند غوستاف لوبون الذي كيرا ما احتفل 
العرب بهء بل ترجم طه حسين كتاباً له في التربية نقده ساطع الحصري نقداً شديداً يماثل 
نقده غموض وغيبية وصونية الفكر القومي عند عفلق ونقده اعتماد اسماعيل مظهر نظرية 
العرق في تفسير الأدب7”". خرجت اللاعقلاتية عن انضباط وإرهاف القرن التاسع عشر. 


)٠١5(‏ طه حسينء. متقبل الثقافة في مصر. " ج فيٍ ١‏ (القاهرة: مطبعة المعارف ومكتبتهاء 
[1998]). ص 6“ ١ىء‏ وقارن: قاسم أمين, الأعبال الكاملة. تحقيق عحمد عمارة (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر. 191/5), ج 37ء ص 5١9‏ -751. 

.1١8١-1١١8٠ كرد علىء المذكرات. ص‎ )5١( 

(501) مثلا: أمينء حياتي. ص ١54‏ - +16 وكرد علي, المصدر نفسه. ص 194 .7٠0‏ 

)7١(‏ مثلاً ما رواه محمد كرد على حول سجتال في القاهرة عام 1477 في: كرد علي, المصدر نفسه. 
ص .1515-1١١4١‏ 1 

1١١ هيكل. حياة محمد ص‎ )٠١9( 

:)147* عباس محمود العقاد. أثر العرب في الحضارة الأوروبية (القاهرة: دار المعارف.‎ )7١( 
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ذلك الانضباط الذي مثله ساطع الحصري على صورة تامة. وتمَثل الخسروج عليه باللجوء إلى 
نقد العلم؛ ليس في سبيل الدراسة الموضوعيّة لتاريخه وتاريخيته. بل للقدح فيه لصالح التقييم 
الابستمولوجي للدين. على الطريقة التي وجدناها عند حسين الحسر وفرنسيس مرّاش 
والأطباء الكاثوليكيين الفرنسيين في منتصف القرن التاسع عشر. ليست نتائج العلم يقينية بل 
هي ظنيّة حسب هذا التصور”””, وليس العلم بقادر على تفسير ظواهر الطبيعة كالحاذبية, مما 
يجعل هذه الظواهر وسننها من قبيل المعجزات. ويستتبع هذا كون خخوارق العادات أموراً 
مكنة» فهي لن تكون بأعجب ما هو كائن من قواتين الطبيعة ولا تناقض العقل لأنها فوق 
قدراته""”". بل إن العلم يؤدي بناء حسب رأي العقاد. إلى إثبات الحقيقة شبه المادية للأمور 
المجردة. والمثال على ذلك هو المادة المضادة في فيزياء الحزيئات'" 2 فيصار بذلك إلى استيحاء 
العلم والنظرة الوضعية للحقيقة وبيانهاء للبرهان على ضده. واستصلاح المادية العلمية 
للبرهان على الروحانية. كما فعل محمد فريد وجدي عندما استفاض في مناقشة الروحانية 
وتحضير الأرواح و «التنويم المغناطيببي» للبرهان عن طريق الحس على وجود العالم الروحاني 
الذي أدركه المتصوفون من المسلمين منذ قرون في ظهور الأرواح اليه ع 
الجنون إلى استيلاء ا على الأجساد""". ونحن نرى عقلا م 0 اتزانه كعقل أحمد 
أمين يتجه في غباية أمره إلى اعتبار «القواتتين الطبيعيّة هي بعض ما يدعى «الملائكة» وهي المبادىء 
التنفيذية لهذا العام والسلطة التنفيذية التي بواسطتها تحقق المشيئة السبييّةة» إذ إن الطبيعة حادثة مؤقتة 
خاضعة لإرادة الله"“. وكان مصطفى صبري أبلغ الداعين إلى اللاعقلانية اسم الأشعرية 
وباستخدام الفلسفات روه من هيوم ومالبرانش وغيرءماء وأغزرهم علا وحجة. 
وأكثرهم إصراراً على الدفاع عن المعجزات وإمكانهاء وعدم يقين العلم» بل وجد صبري 
عند وجدي وهيكل ورضا وغيرهم حاولاات لتفريغ الدين كلية من الخوارق التي ستند 
إليها"” , إفكان بذلك معبرا عن منتهى اللاعقلانية الي رئاها هؤلاء وغيرهم . وم يكن 
العقاد بعيداً عن هذا ا منتهى عندما قرر بحسم أن القرآن لا قصور فيه إذ هو محيط بكل 
شيء. على عكس نظريات العلماء ء التي يصح منها ما يصمٌ ولا تستغني عن التعديل . ولذلك 
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حذر من الإفراط في التأويل العلمي للقرآن. لأن ما تستنبطه العقول لن يحيط بألفاظه ولا 
بمعانيه”"". ولئن شدد صبري كالمؤلفين المدنيين قبله على غائية الطبيعة وربطها بما هو خخارج 
عنباء إلا أن هذا ليس ببعيد في مآله ‏ دون محتواه ‏ عما كان لدى أحمد أمين من قول بالغائية 
الطبيعيّة التي لا يخيرنا بالضبط ما هي”", تمايدل على أن لحمة الخطاب كانت توكيدها 
وبالتالي عدم استقلال الطبيعة بنفسها. 


وإذا كان العقاد أقام الإيمان بالخواني على أساس من أحدث علوم عصره. فإن محاولة 
محمد حسين هيكل انقاذ تراث السيرة النبوية من العقل النقدي التاريخي الفاحص ذي 
المرجعية العلمانية استند في أحد أجزائه إلى ما كان قد انقرض في عصره من نظريات العلم. 
فمع أن مايكلسون مهواءةط341: ومورلي 240:1 كانا قد برهنا على أن «الأثير» شأن وهمي 
ولا ضرورة علمية لافتراضه في نظرية الضوءء فأتاحا المجال أمام آبنشتاين لصياغة نظرية 
النسبية الخاصة, وذلك في اختبارات ملأت شهرتها الدنيا قبل صدور حياة محمد لمحمد 
حسين هيكل بأربعة عقود. فإن هيكل أصر على اعتباز انتقالٍ الصور والأصوات وعلى 
موجات الأثير» غوذجاً علمياً للاسراء والمعراج بالروج» خصوصاً روح قوية كروح محمد. 
فجاء الإخبار عن الإسراء والمعراج أمراً ليس مقطوعا بصحة نصه فحسبء بل مترجا إلى 
الفاعلية العلمية, وإن لم يفضل يكل القول بإسراء الجسم أو الروح فقط أو الاثنين» و«لا 
جناح على ما يقول بواحد دون غيره من هذه الآراء»؛ إذ إن الأهم هو الصقة الصوفية لمحمد 
في إسرائه ومعراءجه. «إذ اجتمع الكون كله في روحه؛ فضوعاه عن أزله إلى أبده»””". ولا 
شك أن في هذا الموقف غير المعقول وعديم المعنى تراجعا عن تراث الإصلاحية الإسلامية 
التي أراد هيكل تثبيتها. إذ كان السيد رشيد رضا قد أفتى عام 5 أن رؤية النبي للقدس 
لا تعني انتقاله إليها بل انها مثلت كما مثلت الجنة في عرض الحائط”””. فبدلاً من اعتبار 
مواقف محمد عبده مواقف انتقالية من اعتبار إيماني تقليدي لاعقلاني للنصوص و«التواريخ 
الإسلامية إلى اعتبارها اعتباراً عقلياً» أضحت عند هيكل خباية أو سقفاً ينبغي البقاء ما دونه . 
فأجهضت البدايات الإصلاحية» وأصبح هاجس النقد النصي تثبيت التراث التقليدي الذي 
بدا عاقال لشيكل» من أجل رفض التيار الأكثر إمعاناً في الخرافة ودون أن يستتبع هذا اعتبارٍ 
خرافيّة الخرافة الواردة في النص . وكان هذا السبيل الذي ارتآه هيكل لجذب الشباب مجدداً 
نحو التفكير في الدين: الاحتكام إلى العلم وإصدار كتاب عن السيرة النبوية «عل الطريقة 
الغربية الحديثة. خالصة لوجه الحق, ولوجه الحق وحده»"". أراد هيكل أن يتفادى هجوم التقليديين 
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الذي أضعف من موقف الشيخ محمد عبده”'". ولا شك أنه أراد أيضاً انقاذ التقليد ‏ 
وبالتالي التقليديين - من عقلانية طه حسين والحس التاريخي لعبد الرازق» دون أن ب 

عن ذلك, فكان برنامج التراجع عن العقلانية والتاريخية الذي مثله كتاب حياة محمد قائما 
على اعادة الاعتبار للخرافة كما رأينا وتثيتها عنضراً أنامنا ِ تصور حدر الإسلام » على 
الرغم من رد هيكل الكقير من الخوارق المعزوة إلى النبي مماعرضه هجوم طرقي 
وأزهري”'". وكان مصطفى صبري من الذين أخذوا عليه قوله في المعراج وقبوله تأويل 
الشيخ محمد عبده للطيور الأبابيل بإصابة جيش أبرهه بوباء الجدري, ومن الذين فضلوا عليه 
عباس محمود العقاد على اعتبار أن الأخير لا يصدم البداهة ولا يلغي آيات المعجزات التي 
-- مصطفى صيري محور النبوة””2. فكان منطلق هيكل القطع دون تمحيص بأن القرآن 
أهم مرجع لكتابة السيرة» والقطع بالأخبار التقليدية عن تاريخ القرآن وجمعه وأسباب نزوله. 
والقطع بصحة الأحاديث على أساس اتفاقها مع القرآن. دون غيرهاء والقطم بأن المسلمين 
كانوا متفقين اتفاقاً تاماً حتى مقتل عشان» وأن الروايات التقليدية حوهم | في هذه الفترة 
صحيحة ويمكن اعتبارها محكاً لتمحيص صحة ما بعدهاء والقطع بأن محمداً أكمل 0 
المتلمين ووضع خطة لانتشاره*””» . فأنبى هيكل بجرّات قلم قليلة ف كتايه الواسع 
التفكير التاريخي في صدر الإسلام: وأعاد الاعتبار إلى مرجعية التقليد: تقليد |الفهم 0 
للتص القرآنٍ ولتاريخه. وتقليد التصور المأثور حول ولادة الدين الإسلامي كاملا ومتكاملا لا 
نقص فيه ما عضد المواقف اللفية وجلب تأييد السيد رشيا رضا والشيخ مصطفى المراغي 
وغيرهم من الدينيين الناشطين في محاربة د تعميم المرجعية العليانية والنظر العقلٍ والتاريخي في 
جال التراث . فقدّم هيكل باسم الم عد تضيورا غير موضوعي لأسس الإسلام. وتناول 
الأحاديث بعقلية السلفي المنطلق من مفهوم العصمة» وأخضع حديث الغرانيق. على سبيل 
المثال: لنقد تقليدي على شاكلة المحدثين؛ ثم أردف هذا النقد بقوله إن أهم حجة ضد 
صحة هذا الحديث هي عدم توافقها مع هفهوم العصمة في التبليغ المنسوية إلى محمد"”"22 
دون ذكر الإمكان التاريخي على الإطلاق. 


أصبح من العسير بعد حياة محمد الخوض في أمور التاريخ الإسلامي بعقلية منفتحةء 
فقل وجه الدينيون في هذا الكتاب محطة اتفاقهم مع العلم وجهة لم تكن علمية, وعدّوا كل 
ما تجاوز الخسطوط الحمر الضمنية التي وضعها محمد حسين هيكل بالنسبة إلى معالجة نص 
القرآن والتاريخ السياسي لصدر الإسلام تجاوزاً لمحظورات الإسلام نفسه. ولذا فقد جومبت 
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كل المحاولات الأخرى من داخل المؤسسة الإسلامية لمعالجة صدر الإسلام ونصوصه معالجة 
علمانية في الأساس بعقلية تاريخية منفتحة سائرة في ركاب إصلاحية محمد عبيده؛ على 
محدوديتهاء مجاببة بالغة الحسم من البداية. فنقل الشيخ عبد المتعال الصعيدي. مؤلف 
السياسة الإسلامية في عهد النبوة””" من الكليات الأزهرية إل القسم 0 لأنه رأى الأمر في 
الحدود الإسلامية للندب لا 0 وأنبا تاريخية. لا تقتضى التكرار” . وتم التصدي 
لخالد محمد خالدء مؤلف من هنا نبدأ “اريت الخرطة 0 
الكتاب. وقررت لحنة الفتوى ِ الأزهر أن الكتاب وضع بروح تعادي الذين «تعمز جهدها 
على هدم كيانه وتسلبه أخص وظائفه وهي افيمنة على شؤون الحياة وتدبيرها»: في جميع التؤاحر 

الاجتماعية والمالية والجنائية والفردية الدولية”*”ن فوسع الأزهمر من مجال اختصاصه في الرد 
على مؤلف رأى القرآن حمالاً لأوجه, والدين هادياً مرشداً للفوسن ولتبليغ كلمة الله ووجد 
أن وظيفة رجال الدين يجب ألا تتعدى التبشير والإنذارء ونبه ضد كل حكومة دينية لمضادتها 
للعقول وتفردها بالسلطة والسرأي واستبداديتها وغير ذلك من غرائزهاء كم انتقد رجال 
الدين» ناعتاً إياهم بالكهنوت:*” '. مما زاد في إثارة حفيظة المؤسسة الأزهرية وغضبها بعد أن 
كانت قد ثارت لطرح آراء غير بعيدة عن تراث علي عبد الرازق. أما محمد أحمد خلف الله 
فقد تعرض لغضب المؤسسة الأزهرية وملاحقتها لأنه سار على منوال اد 
للقرآن ودرس دراسة متأنية الأساليب القصصية في القرآن. على اعتبار أ نه لم يكن كتاب 
تاريخ بل كتاب أدب ودين استخدم أساليب بلاغية وخطائة عا منها التمثيل» ومن هذا التمثيل 
كانت القصص عن الأنبياء والتعابين والمحان وغيرها . وكان الحدف من هذا التمثيل العظة 
والسزجر والاعتبار. فلم تكن قصص الأنبياء تاريضخاً نبوياًء بل قصصاً وأساطير وضعت 
لأغراض اجتاعية وأنخلاقية . 5 يفسر اختلاف الأخبار في النص القراني وتضارمهاء وإسناد 
عبين الأحداث لأشخاص محختلفين في مواضع مختلفة من النص. واختلاف رواية الخبر 
الواحد؛”". على الرغم من كون كتاب خلف الله مليئا بالاستشهادات من تفسير المنارء وعن 
حذره واعتذاريته ووضوح نيته في المحافظة على عصمة الكتاب الكريم وأصالته. إلآ أن هذا 
لم يحمهِ من العقلية التي ثبت عليها الأزهر بعد نجاحه في جمميش الانفتاح العقلاني للشيخ 


(580) عبد المتعال الصعيدي. السياسة الاسلامية في عهد التبوة (القاهرة: دار الفكر العربي» 

(51) انظر: أبو حامد محمد بن عحمد الغزالي. من هنا نعلم. ط ؛ (القاهرة: دار الكتاب العربيء 
14 ص .1١"”‏ 

(585) خمالد محمد خالد. من هنا. . . تيداً. ط 4 (القاهرة: مطبعة أحمد عل غيمرء 19614): 
ص 16-1١١‏ و"50. 

(787) المصدر نفسه. ص .100-16١ 2178-١8‏ 156-1608 ولا5١ ‏ ٠6ل/اكء‏ والغزالي» 
المصدر نفسه. ص 2١٠١١‏ و١6١.‏ 

(79) محمد أحمد خلف الله؛ الفن القصصي في القرآن الكريم. ط ؟ (القاهرة: مكتبة البضة 
المصريةء. 76م194). ص ل لا 54 هل 1184 لكل *لال خلاكء الخلا ك1كك 1101 لقلا 
وغيرها. 


محمد عبده الذي حورب بشخصه على امتداد عقود أزهرية» ونجح في تثبيت مواقم سياسية 
لنفسه في إطار الدولة؛ كيا سنئرى. دفع هذا الإصلاحية الإسلامية إلى الانكياش على الحدود 
التي وضعها محمد حسين هيكل. والعلمانية إلى الاستنجاد باتخاذ مواقف إصلاحية إسلامية 
مستندة إلى تراث محمد عبده: على أساس ترداد العموميات ودونما تحديد أو تعيين كبيرين. 
وكان ذا أثر عظيم على الانتكاسة الفكرية لليبرالية المصرية. فازداد ترداد العناوين العامة 
للإصلاحية : كصلاحية الإسلام لكل زمان ومكان. وأسبقيّة تراث الإسلام في يجالات التقد 
السياسى واستباقه الحداثة. وقيامه على العقل. وتقررت هذه العموميات لوازم في الخطاب. 
دوئما الدخول في التخصيص على الاكثر, عند الكلام على الإسلام وعلاقته بالعصرء مع 
الإحجام عن الدخول في مجالات قد تضع هذه العموميات موضع المساءلة. كالنوض في 
الرواية التقليدية لصدر الإسلام وفي تاريخ خ النصوص المقدسة الإسلامية. فترددت في كتابات 
أحد أمين, مثلاء وهو العلماتي الضمني 21 المفكرين العرب في العصر الحديث. هذه 
العناوين العامة. كمقارنة المعتزلة بديكارت وبيكون. وجاءت عنده الترجمة الإصلاحية. 
كتسمية العلانية القانونية اجتهاداً مطلقاًء وإقامة المقابلات بين «سنن الله في الأمم؛ المقصودة 
باستشهادات قرآنية وبين بعضٍ خصائص الاجتماع والسياسة, والاصرار على عقلانية 
الإسلام بمعنى عام مرسل*2. وقرر طه حسين أن الإسلام لا يضع أمام العقل الإنساني ما 
يأباه من الآسرار وأنه معصوم من الخصومة العنيفة بين العقل والدين لغياب الاكليروس 
عنه""©. ومن هذا الباب إبراء الإسلام من آثام المسلمين ونواقصهم. وإقامة 00 

الإسلام والمسلمين» وتقرير الأول على نحو إصلاحي - عقلاني» تقدمي» ديمقراطي عند أ 

شادي وغيره”". كان هذه المساومات ثمن فكري باهظ. فهي شجعت أول على 0 من 
خمة اليد الفكرية التي وسمت قطاعات كبيرة من الفكر العري إسلامية وعلمانية حتى اليوم , 
كالقول بأن الشريعة تحقق المساواة «بصفة مطلقة. فلا قيود ولا استئناءات», ثم المضي للقول 
بأن الشريعة ميزت الرجل عل المرأة فجعلته فوقها درجة». في سياق نص واحدء أو القول بأن 
حقوق الإنسان في الإسلام ممائلة للإعلان العالمي لحقوق الإنسان لأنها تؤكد حقى الحرية (دوثما 
ذكر للرق) أو وحدانية العقيدة والكلام على الردة وحى المساواة (دوتما ذكر للرق أو للفرق بين 
الرجال والنساء) والمسلمين والذميين وحق الحياة (دونما ذكر للحدود)”©. فكان أن أصبحت 


(785) أمينء فيض الخقاطر. ج7. ص ١975‏ 11/0. ولالااء ج34 ص 515 240 و44١1‏ 
١‏ ج الوا صض ١١5‏ -/7كاكء و154١1-‏ 150 

(577) حسين: مستقبل الثقافة في مصر.ء ص 150., والمجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين, 
ج5كء ص 155 - 158. 

(577) أبو شاديء لماذا أتا مؤمن؟ ص 5 *. وأمين المصدر نفسه. جم ص 1576- 233719 ج 4. 
ص ١‏ 

(188) عودة. التشريع الحنائي الاسلامي مقارناً بالقانون الوضعي. ج ١ء‏ ص 55 و18 وعزمي 
إسلام. ومن حقوق الانسان تي الإسلام.» الفكر المعاصر, العدد 1 (كانون الآول/ ديسمير 14568), 
ص 97-85., 
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مقدمات الفكر غير مسؤولة عن نتائجه في المساومة بين المرجعيات الرمزية والفكرية. وغابت 
المعايير الملزمة. وبالتالي انتفت إمكانية تراكم الفكر. وغلب هاجس المسايرة وجير الخواطر. 
فانعدم الانضباط. وتبعثرت اللحظة الكالية في الفكر» أي برهته العلمانية النقدية التاريخية 
العقلانية» في سياقات مسايرة اللحظة واتقاء الضغوط وتوسّل الوسطيّة الغافلة. فجاءت 
الضغوط الدينية لتفلج الفكر الحر ني مصر. وانتقل هذا الفالج بالعدوى إلى سائر الوطن 
العربي مع التمدد الثقافي لمصر منذ منتصف الخمسينيات. 


فلم يكن محمد حسين هيكل وحده هو الذي تعرّض لانقلاب فكري وذوقي حدا به 
أن يتجه إلى إيمانية غيبيّة وإلى استبدال التقويم الميلادي بالمهجري وغير ذلك”". ولا كان 
سلامة موسى الوحيد الذي تدجن ياكراء حسب عبارته. بقعل الظروف المصريةء واضحى 
في نباية عمره يقول بانطواء الإحساس القومي على إحساس ديني”؟". فقد كان للإرهاب أثر 
مذكور. ويفصح طه حسين وأحمد أمين عن ذلك. في قول الأول إنه بعد أن أوذي هو وجماعة 
من النقاد وبعثوا ف الحياة | الفكرية نشاطاً غير اعتيادي. «أصبح النقد مصائعة ومتابعة, 
وأصبح الأدب تملقاً وتقليدأى خصوصاً وأن مؤيديه لم يعطفوا عليه إل عطفاً أفلاطونياً. 
«فلانوا ودانواء وجاروا ودارواء وآثروا العافية ومضوا مع الجمهور إلى حيث أراد الجمهور). 
وكان من أولئك أحمد أمين الذي قال طه حسين 0 راقبهم «من شاطىء السلامة», وهم 
يصارعون الموج “" . فاضطر طه حسين إلى الكتابة إلى مدير الجامعة المصرية بصدد كتايبه في 
الشعر الجاهلٍ قائلا : «كثر اللغط حول الكتاب الذي أصدرته منذ حين باسم «في الشعر الجاهلي». وقيل 
اني تعمدت فيه إهانة الدين والخروج عليهء وأني أعلّم الالحاد في الجامعة: وأنا أؤكد لعرتكم أني لم أرد إهانة 
الدين ولم أخرج عليه ؛ وما كان لي أن أفعل ذلك وأنا مسلم مؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخرء 
وأنا الذي جاهد ما استطاع في تقوية التعليم الديني في وزارة المعارف حين كلفت العمل في لجنة هذا التعليم» 
ويشهد بذلك معاي وزير المعارف وأعوانه الذين شاركوني في هذا العملء وأؤكد لعزتكم أن دروسي في الجامعة 
خلت خلوًا تاماً من التعرض للديانات, لأني أعرف أن الجامعة لم تنشأ لمثل هذا الغرض . وأنا أرجو أن تتفضلوا 
فتبلغوا هذا البيان من تشاؤون وتنشروه حيث تشاؤون2"*90. فاشتمل الأمر على مذلّة شخصية إضافة 
إلى الضرر بحرية الفكر. وعدّل طه حسين في كتابه وأعاد نشره ناقصاً تحت عنوان في الأدب 
الجاهلٍ وهو النص المتداول اليوم دون الأصل . ثم ساهم طه حسين مع محمد حسين هيكل 
وتوفيق الحكيم وأحمد أمين وعباس محمود العقاد وآخرين في إعادة كتابة السيرة وتاريخ صدر 
الإسلام على نحو قرّظه الأزهر5؛2. بل أضحى طه حسين «الأزهري الذي يفاخربه 


(774) حسين, الاتجاهات الوطنية ني الأدب المعاصر. ج 7. ص /1لااء هامش رقم .)١(‏ 

(110) موسبىء تربية سلامة موسبى. ص 2167 و717. 

(11؟) طه حسين» ١‏ «إلى صديقي أحمد أمين.» الرسالة (4 حزيران/ يونيو1975١))‏ ص 2.455 وأحمد 
أمين, «النقد أيضاً. » الرسالة, السنة 5. العدد ١57‏ (حزيران/ يونيو 1475)) ص 247 - 4417. 

(147) النص في: الرافعي, تحت راية القرآن: المعركة بين القديم والجديد. ص .18١-18١‏ 

(*88) مقدمة الشيخ محمد محمد الفحام إلى: سامح كريّمء إسلاميات: طه حسين, العقاد. حسين 
هيكل. أحمد أمين. توفيق الحكيم. ط ؟ (بيروت : دار القلم» 1419): ص 48-7 
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الأزهر»؛*". وكان طه حسين قد امتدح الأزهر لتلقيه الثقافة الأوروبية وبثها وهلم يدع ميداناً 
من ميادين الإصلاح إلا برز فيه وأحرز الفوز كل الفوزه. فكان «مشرق النبار في العصر 
الحديث»". ول ينج اسماعيل مظهر من هذا المسار. فاهى في الأربعينيات والخمسينيات 
بين روح العروبة وروح الإسلام. وانتقد فصل الدين عن الدولة. ودعا إلى الجامعة 
الإسلامية على أساس كونها جامعة عربية روحها الإسلام”؛". ثم استفاض في أواخر حياته 
في الكلام على كون الإسلام دين الفطرة والحرية والتطور والعدالة والديمقراطية بروحية 
إصلاحية ترجع لمحمد عبده”*". 


ولا شك في إنطواء هذا الأمر على أكثر من اتيكيت الشيخوخة وشجونهاء وأكثر من 
«وسليقة الاعتقاد» التي تكلم عليها عباس محمود العقاد بالإشارة إلى ما ورثه عن بيئة“". 
ولسنا بصدد «رجعة» إلى سوية ثقافية ماء إلى طبيعة مجتمعية سابقة على المجتمع ني واقعه 
وعلى مثقفيهء سمتها الإسلام» كا يحلو لكثير من المعلقين أن يؤكدوا في إطار خطاب ستتناوله 
بالتفصيل في الفصل الأخير. فلم تكن هناك ثمة توبة. ولا عودة عن مواقع فكرية علمانية . 
خصوصاً في حالة طه حسين. بل تجاور مواقع فكرية وقيميّة ومرجعية غير متسقة تبلغ 
اضطرابها الأقصى عند عباس محمود العقاد. وم تكن هذه المواقع المتجاورة عراقع فردية.ء بل 
أنت في سياق عملية ثقافية وفكرية عامة ذات مرتكزات في وقتهاء وقد سبق أن ذكرنا صعود 
الفكر اللاعقلاني عنصراً أساسياً منبا. فجاءت كتابات طه حسين الاسلامية. كما يقول» 
قائمة على عدم اعتبار العقل كل شيء؛ ومحتوية على ما لا يطمئن إليه بعض التحديثيين من 
الأحاديث المروية عن النبي مما التزم به المتقدمون من المحدثين وعلاء الدين» ما كان في شأنه 
الاستجابة للسذاجة التي في قلوب الناس واثارة عواطف الخير والصرف عن بواعث الشرّ 
لديهمةة1", وقدمت هذه الكتابات تحقيقاً لاتاريخياً: إصلاحياً سلفياً للإسلام قائ) على معيار 
الوحدة والفرقة في التاريخ بدلا من أية معايبر أخرىء وبالتالي احذة من عثمان محمطة 
قطع ”2 دون أن تكون ثمة ميررات تاريخية فعلية لذلك. بل لا أسباب لا إلا الأسياب 
الدرامية المناقبية . 


)١155(‏ محمد كامل الققي, الأزهر وأثره في التبضة الأدبية الحديثة. ط ؟ (القاهرة: مكتبة نمضة مصرء 
6 ) ص 155. 
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وجاءت كتابات العقاد أيضاً موافقة لمزاج الرجعية الدينية» فقد نوه بها مصطفى صبري 
على الرغم من اعتراضه على القول بالعبقرية بدل النبوة”*" ‏ ولا شك أن الكلام على 
العبقرية كان بدوره جرءًا مكمل من لاعقلانية الثلاثينيات التي َمل الكتاب العسرب عبادتها 
الشخصية عير ترحمة محمد السباعي لكتاب الابطال لطوماس كارلايل عاتزامهت كقصرهط1' عام 
1 ثم ترحته محاضرة للمؤلف نفسه عن محمد تحت عنوان محمد رسول الهفدى والرحمة 
عام فكان هذا النشاط الذي نجمت عنه إعادة الاعتبار في إطار الثقافة الرسمية. 
ولأول مرة منذ عهد التنظيمات» للرموز المستقاة من الإسلام المبكر ابتداءً من النبي » باعتبارها 
نماذج وقدوات للسلوك في القرن العشرينء على النحو الذي جاء في الإصلاحية الإسلامية. 
وكان هذا النشاط متضافراء فجاء جيم أكيد من الدولة”*2, واتخذ شكل المواقف 
الوسطية التي وصفتاها آنقاً: كما 0 في دورية هامة هي الرسالة 1١9779‏ 1467) لأحمد 

حسن الزيات» وفي نحولات السياسة الاسبوعية لمحمد حسين هيكل بعد 20290194178 
واستصلحت هذه ا حركة. كا رأناكء ميكانزم الارتداد على حدود الإصلاحية الإسلامية. 
وعلى الاستصلاح التام لما كان لدى طه حسين وعبد الرازق وغيرهما من الرقابة الذاتية 
أساساً - فقد أخذ على هذين الاثئين أحد النقاد الراديكاليين في العشرينيات» اللف والدوران 
وعدم الإفصاح عما يريدون أو ما هم قادرون على الوصول | ليه: القول بتأليف محمد القرآن 
بالنسبة إلى طه حسين. والقول بأن الديمقراطية أصح من الإسلام أساساً للحكم بالنسبة إلى 
عبد الرازق052. 


اقترن هذا في أذهان الليبراليين المصريين بالتشديد على اللاعقل, ع الجاهير. 
كا رأيناء وبمعارضة المادية. والانتصار لروحانية الشرق والإسلام المزعومة. وكانت معارضة 
المادية هذه موجهة بشكل أساسبى ضد الشيوعية عند بعض هؤلاء مثل العقاد واسماعيل مظهر 
الذي رأى في الماركسية موجة ثانية من الغزو الغريب. تالية الغزوة الاستعمارية”*''. والعداء 
الذي تنامى في أوساط سراة المدن المتوسطين والكبار مع قو الاتجاهات الراديكالية» والذي لم 
يقتصر على المسلمين, يل أدى في الأوساط المسيحية إلى نمو اتجاهات سياسية قبطية طائفية 
مثل «الحزب الديمقراطي 0“*'. وتزامن هذا مع بروز تيارات سياسية شبه فاشيّة تحت لواء 
الإسلام ؛ انتهت إلى الانضواء تحت مظلة حركة الإخوان المسلمين. اقترن هذا العداء 
للشيوعية بالعداء الإسلامي للاستشراق والتغريب. واجتمعا في حيثيات تشجيع الدولة لهذا 


.١51 1١١ صيري. القول الفصل بين الذين يؤمتون بالغيب والذين لا يؤنون. ص‎ )75١( 
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الاتجاه”"2. وهذه أمور تعطى أحد النقاد الاشتراكيين لليبرالية المصرية المصداقية عندما عد 
اتجاههم التصالح مع الدين أمرأ راجعاً إلى اعتبارات سياسية» منها محاباة الأزهر. وأهمها 
عدوى صعود الفاشية في أوروباه*©. وما رافقها من نقد للشيوعية وللادية وانتصار للاعقلانية 
في الدول الفاشستية كما في غيرها. وكان من لوازم هذه المواقف تآكل الموقف التربوي 
والديمقراطي عند الليبراليين المصريين على صعيد الفكر إن لم يكن على صعيد المارسة ‏ إذ 
كان طه حسين تموذج المربي والديمقراطي الأول في الوطن العربي في القرن العشرين - وتحول 
عن تخاطبة العقول إلى مخاطبة العواطف التي للجمهور اللاعقلاني بطبعه"', وذلك جرياً 
على أحد أهم أفكار لاعقلانية غوستاف لوبون ونظرية الجمهور لديه (عأناه؛ 18). وقد صدق 
لويس عوض عندما أشار إلى أن ترحمة طه حسين لزينوفون 002م0م76, وترجة أحمد لطفي 
السيد لسياسة أرسطوء هدفتا إلى التحذير من الديقراطية التامة:”". فجاءت الثقافة 
الإسلامية التي بثها الليبراليون المصريون ثقافة موجهة إلى العامة دون الخاصةء على تموذج 
العصور الوسطى الإسلامية واليهودية. فإذا كان الإسلام من مقومات الشخصيّة الوطنية كما 
جاء عند طه حسين 2””7‏ وفي هذا قبول بالدعوى الأزهرية - فمن العبث تربيتها عل الثقافة 
العقلية ووجب ابقاؤها على حالها حتى يصبح بالإمكان التنبوّ في اتجاهاتها والسيطرة عليها. 
فكان أن تراوح طه حسين وغيره بين القول بعدم إمكان تقدم الجمهور المتدين» وبين حمل 
ثقافة تقدمية علمانية. وقد بقيت هذه المراوحة. بل الامعان في التقية واعطاء الجمهور ما 
يلائمه مع الحفاظ على الحقيقة لأصحابهاء فاعلة في الفكر العربي حتى يومنا هذا . بل لقد 
ازداد المثقفون الإسلاميون ‏ البضويون. خصوصاً في مصرء في في استلهام هذه العقيدة الآئية 
في الأساس من النظم الكهدوتية القديمة القائمة على احتكار مقدرة القراءة» والتي يعزون 
حدائتها بحق إلى الشيخ محمد عبده والسيد حمال الدين. أما نتائجهاء فكانت تشويه الفكر 
العربي والسياسة التي يستتبعها. كما سنرى في الفصل الأخير. ولا شك أن أساس هذا 
الموقف يكمن في لاتاريخية الخطاب التحديثي وانتزاعه من سياق التاريخ - وبالتالي» السياسة 
بمعناها الواسع ‏ إلى سياق التأمل المحض» حيث تآكل بفعل السياسة المستخدمة للدين دون 
أن تعضده 313 ثقافية علمانية . وكان هذا الانكفاء على مفهوم صغير للسياسة ولدور الثقافة 
فيها عند الليبراليين المصريين أمراً تام الاتفاق مع الأحزابٍ السياسية التي ارتبطوا بهاء والتي 
ا تخذت من الديماغوجية وتلق المشاعر الدينية عتواناً أساسياً على تعاطيهم مع عامة الناسء 


(07؟) كريّمء إسلاميات: طه حسين, العقاد. حسين هيكل, أحمد أمين: توفيق الحكيمء ص "١‏ - 
1 

(568) يوسف متّىء «الميول الرجعية عند بعض أدياء العرب المعاصرين. » الطليعة؛ السنة ؟» العدد .م 
(19*5). ص ١7‏ - مالا. 

(509) انظر أقوال العقاد في: أحمد عباس صالح. وذكريات عن العقاد.؛ الثورة (بغداد). 
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(70) عوض. ثقافتنا في مفترق الطرق. ص 174-157. 

(731) حسينء مستقبل الثقافة في مصر. ص ”97. 
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بوصفهم مادة انتخابية وشارعاً ضاغطاً في أوقات الأزمات. وصار ممكناً بالتالي الكلام حول 
ضرورة اشباع الحاجات الروحية للجاهير وتلبيتها في وقت كانت الحاجات المادية الاساسية في 
غاية البعد عن التحقق والاشباع . 


فكان اللجوء إلى الطبائع الثابتة للجمهور. غير القابلة للتحويل بأي معنى فعلي» 
مقابل اعتبار الفصل اللاتاريخي بين الغرب والشرق القائم بدوره ليس على تقصي التاريخ 
بل عل اعتبار الفوارق النوعية الثابتة - وكان طه حسين في هذا الأمر كما في سواه أكثر حذراً 
ودقة من غيره, فغاب عن خطابه الاسفاف أو كاد إوانعدمت لديه التعميهات السهلة أو 
كادت, ولم تستثره الأهواء الإطلاقية» فبقي متميزاً سامياً على غيره. من هنا كان ربط تاريخ 
مصر بتاربخ أوروبا في نسب ثقاني واحد يعود لليونان» عند طه حسين وسلامة مومى 
وغيرهماء دونما اعتبار فعللي لفوارق التاريخ وفواصله. وجعل الترقي استواء الشرق غريا”. 
فيصار بذلك إلى السيطرة على الزمن بنفي الإفرادي وتأكيد الكوني””". وأخذ هذا عند طه 
خبين درجة كيرة من العقلة:وجد آنا هيز متوقزة إلآ'غتد الخواض» هي العقلنة القائمة على 
«المنافع الخالصة التي بلغت عقلتهاٍ حد سلخها عن العناصر الرمزية التي تكتنفها»2""9» فإذا كان الشرق 
فواتاً خالصاً. والغرب مستقبلا خالصاً. ترجم ذلك الى تراتب داخل الوطن الواحدء دوثما 
اعتبار سبل المجانسة إلا بالعمل التربوي الخالص الذي سبق أن رأينا التردد ازاءه» بلٍ 
التكوص فيه نحو طبائع العوام المفترضة. ولثن تطابق هذا مع مشروع دولة التنظيماتء إلآ 
أنه تعثر تعتراً بينا دون أن يعتير هذا التعثر في واقعه السياسي والاجتماعي » ولا اعتير التغرب 
العقَلٍ (والعلانية) هذا الاعتبار. فدرس الغرب دون تاريخه وتاريخيته. بل دون تمايزاته 
الفعليّة ودوتما النظر في حدود عقلانيته وقيمه الأخرى المرتجاة وشروطها ‏ شروطها الأوروبية 
في تاريخ أوروباء وشروطها العربية في التاريخ الاجتماعي والثقافي والفكري للأقطار العربية 
وفي واقعها وحركتها المستقبليّة. ولا يتضمن تقصي الشروط المحلية دراسة الخصوصية 
والمانعات فقط. بل تناول تاريخاً قٍِ سياق الكونية وتمايزاته داحل هذا السياق. ولذا يمكن 
انتقاد الليبرالية المصرية ببساطة لكونها أهملت الخصوصية. بل لأنبما أهملت تمط اندراجنا في 
الكونية وأثر ذلك في نزع خصوصيتنا وتحويلها. وليس هذا بالأمر الغريب في ضوء أية نظرية 
للخصائص الثابتة للتواريخ وللأمم . أما القول بأن طه حسين وغيره كانوا منقادين كلياً لقيم 
الغرب يسبيب ضرب من نفسية الحزيمة"22 فليس قولا سينا بإطلاقه لأنه همل وجود 
الكونية الغربية داخلنا وكجزء أصيل مناء ولأنه همل رؤية يعض الليبراليين صور الغرب 


(7577) وضاح شرارة» حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العر بين (بيروت: دار الحداثة. 
.)044٠‏ ص .١١٠١ 1١١9‏ 
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المختلفة”"". بل يجب القول أيضاً ان طه حسين واضرابه حاولوا عَثل الثقافة الغربية في سبيل 
تنوير مجتمعاتهم» وآن رفض النموذج الغربي أمر غير وارد لأنه قائم سواء تمت تسميته أم لم 
تتم : لمهم هو إيجاد السبل الكفيلة بانتاج ثقافة محلية مضارعة» وطنية. تلك كانت محاولة 
الليبرالية المصرية القائمة على العلمانية, المحاولة التي تآكلت. وإن لم تزل ولم تهزمء لأنها لم 
تبرح دائرة التأمل إلى يحال السياسة الثقافية الطالبة الميمنة» فاضطرت إلى المساومة على صعيد 
الواقع دونما رجوع إلى الفكر. 


اتمخمذت العلانية الع بية على العموم. ممثلة في اللييرالية المصرية وإمكاتات هذه 
الليبرالية» من الغرب غوذجاً ومعياراً على صورة ذكرنا أتها لم تكن منظرة ولا مؤرخة تأريخاً 
نقدياء فلم تنطبع عن تأريخ اجتاعي لماء يل استندت إلى تأريخ احتفالي للعقل وللشجعان 
الذين أنقذوه من براثن الظلام الذي عَعلِ قي الكنيسة وأيديولوجيتهاء وصور هذا التأريخ على 
أنه عملية مستمرة مستوية الوجه ابتدأت في اليونان» فمرت في الحضارة العربية - الإسلامية, 
ثم استقرت في الغرب. استتبع ذلك التاريخ شبه الأسطوري للغرب - وهو تأريخ متداول في 
الغرب نفسه ‏ ضم كل ما خالف الغرب, فتنظم الذاكرة العصرية عند طه حسين الزمن 
التاريخي «على أساس الارتقاء بالحاضرء الذي يسود قيه الغرب بحربه ونظمه واقتصاده. إلى عاض مشترك 
واحد»””©. يفئرس كل ماض آخر ويجعله في جوفه وجزءًا منه. فيصار بذلك إلى إسقاط 
كونية الحاضر بريادة الغرب عل كل الماضي. ويجعل من السهل على النقاد والمعارضين أن 
يتهموا مؤلاء الليبراليين بمجافاة خصوصية ة مجتمعاتهم . ٠‏ فهم م يكونوا قادرين على وعي التمايز 
الفعلٍ وعياً نظرياً وتارخياً» ولا على وعي ارتباط هذا التهايز بكونية الغرب الراهنة. على 
ذلك» 0 يكونوا قادرين على إدراك مدى حقيقة ة رباطهم العضوي بمجتمعاتهم » 7 
تصورهم الضميي لعلاقتهم الثقافية بهذا اليجتمع استنساعاً لنموذج علاقات خارجية بين غرب 
متطور علماني وشرق شرقي متخلف متديّن على صعيد الشرق. وتحول بذلك جزءٌ من 
الداخل ‏ وهو قطاعه الأثقف ثقافة حديئة علانية - على صعيد الخيال إلى وجود للخارج وفي 
الداخل وفق صيغة ألزمهم بها السجال الإسلامي والرجعي عموماً. ودون توسيط السياسة 
بمعناها العضوي بين أنفسهم وبين الجمهور الغريب اللاتاريخي العصي؛ حسبا رسمته 
ميلتهم ‏ بقيت اسشارة هؤلاء. وأبرزهم طه حسين» استنارة شخصية على قدر كبير من 
الأصالة والامتيازء دون القدرة على صياغة سياسة ثقافية مضاهية لهذه الاستنارة أو مساوقة 
هال أو حتى مطابقة لتطلعاتها مع حفظ الفوارق الاجتاعية والثقافية. وبقى تصورهم 
لعلاقتهم الثقافية بمجتمعاتهم تصورا منبريا صرفا. 


(717) مثلاً سلامة موسى . انظر: عبد اللطيف. اسلامة مومى وإشكالية النيضةء عن 12 -156. 
آفكقة شرارة» حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العريين. ص ١١١‏ 
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ثالثاً: العلمانية والسياسة 


سبق أن عاينا خصائص دولة التدظيهات التي أورئت فاعلياتها الحداثية لما تلاها من 
دولء استقلالية أو انتدابية أو استعمارية» وأشرنا إلى قطاعات التربية وغيرها على أنها الأدوات 
الأساسية في علمنة الحياة» تحت رعاية الدولة مدفوعة بمنطق داخلي يسم كل الدول الحديثةء 
وهو منطق مجانسة ثقافية قائمة على فئه متخصصة من المثقفين الجدد ‏ وليس النموذج 
السعودي إلا الاستثناء الذي يثبت القاعدة. إذ كانت فئة المثقفين التي اضطلعت بالمجانسة 
الثقافية قائمة في إطار حركة توحيد ا صحراوية لا تربطها بالدول التى تكلمنا عليها 
روابط. عدا ما اتخذته بعد ذلك من أسس التنظيم. فجاءت الدولة العربية علمانية؛ على 
الرغم من نص بعضص الدساتير دك م المصري لعام ١٠9357‏ على كون الإملام دين 
الدولة, فلم يكن لهذا النص أي واقع فعلٍ أو تأثير إلا قطاعياً وبوجود مؤسسة تحمل الإسلام 
وتقوم باسمه. فكانت علاقة الدولة بالأزهر. والصبغة الديماغوجية لرابط الحياة السياسية 
الديمفراطية المصرية بالدين. الإطار الذي جرى فيه القيام على استدرار النتائج الفعلية من 
هذا النص الدستوري, وكان ناريخ علمانية الدولة المصرية المستقلة تاربخ انتشار العلمانية 
الذي تكلمنا عليه وعلى حدوده وني الوقت نفسه تاريخ الانتقاص من الفاعلية والإمكانية 
للعلمانيين» وبالصفة الأخيرة هذه انفصل تاريخ خ الدولة المصرية عن تواريخ المشرق الأخرى» 
كما سنرى» وعادت هذه التواريخ إلى 5-0 بعد هزيمة حزيران /1951. 


كان الأزهر عصياً على التغييرء ولو انه اضطر إلى الإصلاح لكي يستمر في أداء فاعليته 
التعليمية في ظل نظام اجتماعي وإداري واقتصادي متحول, هي الفاعلية التي استند إليها إلى 
درجة كبيرة في إقامة مفاعل للنفوذ الاجتماعي والسياسي. والمعروف أن إنشاء مدرسة القضاء 
الشرعي جاء 0000 عام /1601 لمنافسة الأزهر والقصر في السيطرة على التربية 
القانونية الشرعية» وأن الخديوي حاريهاء إذ وجد فيها موضعا لإنتتاج القضاة وال مدرسين 
المنافسين للأزهريينء المتفوقين عليهم لاحتواء منباجهم على قدر من العلوم والمارف 
الحديئة بعد إعبلاحات جلك وطتيفة قي ظل ولاينة الشيخ عبد الرحمن الشربيني والشيخ 
سليم البشري ء وبعد وضع مشاريع مستوحاة في الأساس من أفكار الفيخ محمد عبدة. 
وخضرصاً مشروع الشيخ محمد مصطفى المراغي تلميذ الاستاد اللإمام . نفد الشيخ حمد 
الظواهري (1979 - 0 الأفكار وعلى رأسها 5 المناهج . بحيث 
انيل منها ما بين العلم يطلانه (محدوداً برأي الأزهريين في ذلك) وأدخل عليها دراسة الأديان 
المقارنةء» والفقه دون التعصب للمذاهب. والأصول, والاجتهاد. وقسم الأزهر إلى كليات: 
الشريعة وأصول الدين واللغة العربية» التي هدفت إلى تخريج القضاة والمأذونين. والوعاظء 
ومدرسي اللغة العربية في المدارس© ‏ وكان جامع الزيتونة قد سبقه إلى ما يشبه ذلك بوقت 


(554) انظر: محمد رشيد رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده؛ كج (القاهرة : بطبعة المنارن 
*6) ج (ء ص 458 570 ؛ فخر الدين الأحمدي الظواهري. السياسة والأزهر: من مذكرات شيخ - 
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قصير"". وني الوقت نفسه (عام .2)1١917١‏ وفق القع الظواهري, الذي حظي بتأييد قوييٍ 
من الملك فؤاد إلى الغاء مدرسة القضاء الشرعي » بعد أن كانت قد ربطت إدارياً وأكاديياً 
بالأزهر عام ١477‏ بقرار ملكي ثم فكت عنه عام 2 بقرار برلماني. فأععاد د: تنيت سيطرة 
الأزهر التامة على إنتاج المؤسسة القضائية ‏ الدينية في مصر. وجعله مرجعاً قائ بذاته» «دولة 
داخل الدولة» انتقدها طه حسين في دعوته إلى دمج الأزهر في النظام التربوي العلماني وإلى 
عدم إعطائه من الاستقلالية إلا ما كان في حدود القانون. وإلى عدم السماح له بإقامة 
مؤسسات موازية للمؤسسات التعليمية المدنية وما يستتبع ذلك من إيجاد مداخل غير طبيعية 
للدحول في وظائف الدولة:” . ولكن طه حسين امتشنع ع عن الدعوة علا إل إلغاء الأزهر 
والاكتفاء بالخامعة في مجال الدراسة العلياء على الرغم من ورود هذه الدعوة من غيرهء ومنهم 
سلامة مومبى”""'؛ بل قامت عام 1975 دعوة ثانية لضم الأزهر إلى وزارة المعارف, واحتجّ 
عليها بالقول إن هذا أمر غير جائز في وقت يحكى فيه عن استقلال الجامعة عن الوزارة””". 
فكان الأزهر بذلك ‏ ومدرسة القضاء الشرعي ودار العلوم - مجالا للمنافسة بين الملك 
والأحزاب السياسية والبرلان في السيطرة على مالية الأزهر وإدارته, وعلى تدريب الأزهريين 
وتوظيفهم. واستالتهم عن هذا الطريقء. إذ كان توظيف الخريجين وشروط هذا التوظيف 
وأوضاع الأزهريين المعيشية ناحية أساسية حكمت علاقة الأزهر مع الهيئات العلانية في 
مض 9 ٠‏ وم يكن الأمر مقتصراً على الأمور الإدارية والتربوية, بل تناول السيطرة العليا 
ا في سلطة تعيين شيخ الأزهرء الأمر الذي تجاذبه الملك والوفد وحزب الأخحرار 
الدستوريين في تحالفات متغيرة» أدت أحياتاً إلى سيطرة الوزارة واليرلمان على هذا الأمر. 
وأدت بموجب دستور ١470‏ إلى سيطرة الملك التامة عليه" , 


فكانت الدولة والسياسيون العضد الأول لتدخل الدينيين في الشؤون العامة, واطيئة 
الأساسية التي أتاحت لهم المجالات وفتحت هم الأبواب» فاستخدموا مقولة دين الدولة 


الاسلام الظواهري (القاهرة: مطبعة الاعتهاد» 194145). ص 157 18 و16 - 157؛ الأزهر: تاريخه 
وتطوره (القاهرة: الانحاد الاشتراكي العربي. 14314)؛ ص 51١‏ -514» وعبد المتعال الصعيدي» تاريخ 
الاصلاح في الأزهر وصفحات من الجهاد في الاصلاح (القاهرة: مطبعة الاعتماد. [1985]). ج 2١‏ 
ص ؟7١١198-1١.‏ 
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للد 


لاشتراط مراسم دينية معينة على تولية الملك على حساب مدنية الحكم. واستخدموها للمياهاة 
بين الإسلام ومطالب شيخ الأزهر'". وعلى الرغم من أن تسواد الناس كانوا منصرفين 
بطبعهم إلى حياتهم العملية؛. كا قال طه حسين.؛ «مستعدين أحسن الاستعداد وأقواه للاتصال 
بأزمنتهم وأمكنتهم . . . وهم يعلمون أن الإسلام بخيرء وأن الصلوات ستقام. وأن رمضان سيصام. وأن الحج 
سيؤدى) وهم يذهبون في القيام بواجباتهم الدينية مذهب غيرهم من الناس المعتدلين. لا هم بالمسرفين في 
التدين ولا م بالمسرفين في العصيان والفسوق»» فإن المشايخ فهموا نص الدستور على دين الدولة 
على نحو كلف الدولة واجبات دينية جديدة لا علاقة لها بإقامة الشعائر وإسلام رئيسها. 
فكلف الدينيون الدولة الضرب على أيدي الملحدين والحيلولة بينغهم وبين التعبير عن آرائهم 
«ومعنى ذلك أن الدولة مكلفة أن تمحو حرية الرأي حواً في كل ما من شانه أن يمس الإسلام من قريب أو من 
بعيد. . . ومعنى هذا أن الدولة مكلفة بحكم الدستور أن تسمع ما يقوله الشيوخ في هذا الباب6. فبقيت 
هيئة كبار العلماء - ووجودها يتعارض مع نص الدستور ‏ واستغلت الظروف السياسية غير 
المستقرة في أواسط العشرينيات إلى أن «كثر الريش في أجنحة الشيوخ؛. فكاد المشايخ أن يحتكروا 
التعليم الابتدائى. وزادت مالية الأزهر, وأرغم طلبة دار العلوم على لباس زي الشيوخ. 
وتدخل الأزهر في شؤون هيئة مستقلة هي الجامعة في قضية في الشعر الجاهلي”" , واستمر 
الأزهر في المماهاة بين الإسلام وبين مصالحه الخاصة على حساب الدستور والقانون العلمانيين 

كا غلّبها في ! إنشائه هيئة محاكمة على عبد الرازق - التي كانت موضع سجال كبير» رمق 
في النباية أنها هيئة داخلية دينية - طردت عيد الرازق من هيئة العلماء لعدم توافق آرائه مع 
حكمها الخاص بما يطابق الدين وما لا يطابقه دون الالتفات إلى حرية العقيدة المكفولة في 
الإطار المدني”"" ‏ هذ هذا مع أن عبد الرازق رأى حكم الهيئة غالفاً للدستور, لأنها هيئة علمية 
وليست دينية» أنشأها مشرع مدني لأغراض إدارية لا تتضمن العقيدة”""©. ولكن الأزهر 
قفى أيضاً بطرد عبد الرازق من القضباء الشرعي ء أي من الوظيفة الحكومية. وكان رفض 
وزير العدلية عبد العزيز فهمي. رئيس حزب الأحرار الدستوريين» تنفيذ هذا الأمر لمخالفته 
الدستور هو ما أعطى الملك الفرصة لطرده هو بدوره؛ وللضغط على رئيس الوزارة للاستقالة 
وتحقيق مراد الملك. وكان هذا السلوك المخالف للقانون القائم على دعوى تجهاوز القانون 2 
استمر مع الأزهر على الرغم من حاولة الدفاع عنه بالقول إن سلوكه مع عبد الرازق لم يكن 
طبيعياًة؟” , ففي الحملة ضد خالد محمد خالد عام ١46٠‏ وجد رئيس محكمة القاهرة 
الابتدائية - الذي أفرج عن كتاب من هنا نبدأ أن المؤلف الطاعن في دعاة الحكومة الدينية 
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(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر. 19177): ص 917 514. 

(709/4) عبارة في: المصدر نفسه. ص ١9‏ 737 . 


أه"” 


وفي المؤسسة الدينية لم يطعن بفعله هذا في الدين نفسه. على عكس رأي الأزهريين”". 

قد يستغرب المرء مقدرة الأزهر على الفعل وهو بعيد عن سبل التأثير السياسية المباشرة 
كالصفة السياسية أو البرلمانية. أو كاجهزة الإعلام والاتصال.». وقي وقت كان فيه الشارع 
السيامي موالياً للأحزاب وخصوصاً للوفد. وم تكن للأزهر أسس للتعبير عن نفسه إلآ في 
سياق الدفاع الانطوائي عن امتيازاته. فليس من تفسير آخخر سوى أن الدولة ‏ ممثلة بالملك - 
مكنت الأزهر من -. في وضع سيامي لعب فيها الأزهر على الصراعات والتوازنات بين 
الأحزاب . ول يكن تشجيع يع الملك فؤاد للرجعية الدينية ورعايته لها مقتصراً على الأزهرء بل 
طال الكئيسة القبطيّة 0 حيث حاول استتمالة الدينيين في وقت كان الوفد فيه قد نجح في 
اكتساب جمهرة الأقباط. وفي فترة شهدت صراعاً نريراءنان زحبال الدين والعليمانيين 
الأقباط'*". كما لم يكن الملك فؤاد وحده هو الذي أفسد الأزهر عن مهامه الدينية وجعل له 
شهوة سياسية وتسلطيّة» بل رأينا كيف هاجم حزب الأحرار الدستوريين الوفد واتهمه بمسايرة 
الأقياط على حساب المسلمين. وكيف كان للوقد خطابٌ اسلاميٌ سَعَييويق في حين كانت 
سياسته علمانية في حصلتها الأساسية؛. فاضطرب موقف هذا الحزب بإزاء قضية 
عبد الرازق”*" التي استغلها ضد حزب الأحرار الدستوريين - ويبقى موقف عباس محمود 
العقاد. النائب الوفدي , في الدفاع عن حرية طه حسين ومركزه في الجامعة موقفا مشهورا”"" 
كما استغل قضية في الشعر الجاهلٍ . ولكن الياعث الأهم على ثقة 0 الملك 
فؤاد وكانت المناسية الذهبية التي قوت من ساعد الأزهر وأخرجته عن دأب الدفاع عن 
الامتيازات إلى التوسع باتجاه الحياة العامة هي رغبة الملك فؤاد في أن يصبح خليفة. فليس 
بغريب أبداً أن يكون أبرز نقاد عبد الرازق الأزهريين من دعاة المفهوم الاستبدادي الفردي 
للخلافة2*5. وكانت اطيئة العلمية الدينية الإسلامية الكبرى قد أصدرت بيانا بوجوب 
الخلافة 3 سلطات تنفيذية تامة. ما ناقض دستور 219477 وجاءت الدعوة إلى عقد مؤتمر 
الخلافة في الوقت نفسه» رشع الملك فؤاد للمنصب وصدرت فتوى أزهرية ببطلان بيعة 
ع الع ف تركيا على اعتبار أنها بيعة ناقصة, كما كان الأزهريون قد انتقدوا ترشيح 
الحسين بن علي للخلافة. باعتبار أنه صنيعة الاتكليز. ونشط الأزعريون: في إنشاء تسظيم 
سياسي مصري في المدن والأرياف نشاطاً تبنته السراي ودعمته عاديا ووججهته ضد الوفد. 
ودهمته هيئة كبار العلماء في الأزهر وعلى رأسها رئيسها الشيخ محمد فرج المنياوي»ء إضافة إلى 

شيخ الأزهر الشيخ محمد أبو الفضل الجيزاوي. كما كان من الناشطين في إنشاء التنظيم 
الريفي الشيخ الظواهري الذي تولى مشيخة الأزهر بعد ذلك. وكان عضواً في محاكمة 
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يكنا 


عبد الرازق بصفة استشارية على الرغم من أنه لم يكن عضرا في هيئة كبار العلياء”""". أما 
الوفدء فعارض فكرة المؤتمر بعد تردد ومنعت وزارة الداخلية الموظفين - ومنهم 0 
الشرعيون ‏ من النشاط في لحان الخلافة. ثم دعم الوفد رأياً إسلاميا معارضاً تزعمه عمر 
طوسون والشيخ محمد أبو العزائم. اعتير أن مصر غير صا حة للخلافة لتسلّط الانكليز 
عليهاء كما أصرّ حزب الوفد وحزب الأحرار الدستوريين على أن هذه الأمور سياسية وأنها 
يجب أن ترجع إلى البرلمان ولا تولى إلى سلطات خارجة عن الإطار السياسي الدستوري”*". 
وكا هو معروف. فإن المؤتمر عقد عام 5 بحضور غير كافٍ وفشل في ما استهدف في 
البداية , فيا كان له إلآا أن علق جلساته دون اتخاذ قرارات عملية ودون استئناف جلساته 
لاحقاً”” . 


لا غرو أن يكون الملك قد فسح المجال أمام الأزهر لاتخاذ اجراءات بحق عبد الرازق 
لا تتوافق مع القوانين والدستور. فكان عبد الرازق قد توصّل إلى نتائج تاريخية ممائلة لما ورد 
في نص الخلافة وسلطة الأمة التركي » نائها أن هيا بك رزيس قلع بتالدر 
الممروف. و نه ليبس ثمة ة دلائل من القران والحديث على وجوب الإمامة. وأن الدين 
الإسلامي «بريء من تلك الخلافة التي يتعارفها المسلمونء وبريء من كل ما هي وحوفا من رغبة ورهية, 
ومن عز وقوة . والخغلافة ليست في شيء من ن الخطط الدينية. كلا ولا القضاء ولا غيرهما من وظائف الحكم 
ومراكز الدولة. وإنما تلك خطط سياسية صرفة. لا شأن لدين بهاء فهو لم يعرفها ولم ينكرهاء ولا أمر بها ولا 
نبى عنباء وإثما تركها لناء لنرجع فيها إلى أحكام العقل. وتجارب الأمم . وقواعد السياسة. . . ولا شيء في 
الدين يمنع المسلمين أن يسابقوا الأمم الأخرى في علوم الاجتاع والسياسة كلهاء وأن يبدّوا ذلك النظام العتيق 
الذي ذلوا له واستكانوا إليه . وأن يبنوا قواعد ملكهم: ونظام حكومتهم, على أحدث ما أنتجت العقول 
البشرية؛ وما دلت تجارب الأمم على أنه خير أصول الحكم)**2©. فكان أن عبر عبد الرازق عن 
واقع سياسة 0 كا عبر عن وجهته وعن المنطق الضمني للدولة الحديئثة؛ محل وام 
العلمانية على أنه واقع العصر (دون أن ينظره). وسجل واقع فوات الخلافة وكل تدين سياسي 
أو سياسة متدينة, 0 بلغة أخرى ما طرحه آخرون من العلانيين كاساعيل مظهرء الذين 
رأوا في فكرة الخلافة مزياً غير صالح من السلطتين الدينية والمدنية في يد قاهرة واحدة آيلة 
عن ميراث ضعيف أصبح «ابؤرة تشع منها مقاسد الفقهاء»**©. بل كان وَاقَجنا لدى هؤلاء. كما 
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لدى جرجي زيدان قبلهم بفترة. أن فكرة الجامعة الإسلامية شأن معنوي ذو نفع أذبي أو مالي 
وخيري » دإلا إذا جور المتطرفون في تغرير العامة وإثارة خواطرهم حتى يبدو منهم ما يسميه المخمدنون تعصباً 
دينياء فينقلب ما رجوناه من التقع لحم ضرراً عليهم والله أعلم)! '*". لم يكن التهور آنياً من المتطرفين 
فقط. بل جاء من السراي ؛ ولم تشجع السراي العامة بل أثارت شهيّة الأزهر في مسلسل 
إفقحامه في السياسة جعل من الدين عنصرا من عناصر التنازع والنزاع السياسيين مما كانت له 
أوحم النتائج على التطور اللاحق للمجتمع والسياسة المصريين والعربيين بشكل عام. 
والأرجح أن الأزهر ما كان يقبل الإصلاحء وانتحال الشيء اليسير من تراث الشيخ محمد 
عبده, إل بعد أن أخرجته نشوة السلطة عن انطوائيته الدفاعية. فكان هذا الخروج إلى هيئة 
كنيسة الدولة من العناصر الدافعة بالمجتمع المصري إلى نرّاعات طائفية تفاقمت ببروز 
الحركات السياسية الإسلامية ‏ الاخحوان المسلمون وجوالتهم. وشياب محمد المستقلة عن 
الأزهرء الدافعة به إلى اتخاذ مواقف أكثر تطرفاً في سبيل حماية جناحه. أما مثقفو الأقباطء 
فانجهوا إلى الارتباط بقضايا السياسة القومية وبالتعليم والثقافة ف إطار الحركة الوطنية. 
ورفض أغلبية الأقباط أن يتضمن دستور 1177 نصا يحمي الأقلية ويجعلها موضوعاً للتشريع 
الاستشائي. كما زادت نسبة النواب الأقباط عن متوسط نسبتهم المكوية بين السكان في 
انتخابات ١9714‏ و475١‏ و1979 و975١‏ و1917ء2 ليا يا اتحبوا على أمسس سياسية 
وجزبيةء وليس على أسس شخصية وطائفية""©, ولكن بروز فئة اجتماعية جديدة ‏ على 
أسس من الثقافة ‏ شاركت في السياسة مع انسداد مجاري الصعود الاجتاعي الفعلي بانغلاق 
الطبقة السياسية. أدت إلى الراديكالية اليمينية (المتمثلة في الاموان المسلمين ومصر الفتاة 
اللذين أصبحا شيئاً واحداء وني جماعة الأمة القبطية). واليارية» وأدت الأولى إلى النزاع 
الطائفي والتنظييات شبه العسكرية التى استندت إليها محاربة اليسار والليبرالية في آن» في 
وضع تموذجي للطبقة الوسطى المهددة. المغلقة الآفاق. المارسة العنف باتجاه كل من خالفها 

- اليسار والوفد والأقباط ‏ المؤدي إلى ترهيب الليبراليين وتشجيع الأقياط على تبني المواقف 
الطائفية”"” , 


من الممكن القول إنه ارتبط بنقائض الوطنية في العشرينيات» إذا اعشيرنا السوطنية التزام خط 
وطني محرري ودعم النظام السياسي البرلاني الوطني الذي - عن ثورة 1114 ودستور 
ايفداحل . فكانت قضايا الوطنية في مصر مضطربة. فقامت فيها أ نظمة وطنية» ولو كان القطر 
المصري تحت سيطرة ة بريطانيا في النباية وكانت قضية السيادة محسومة وغير محسومة في ان كا 
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ارتبط الدين السياسي أساساً بمواقف الملك. فلعله لم يكن غريباً أن يعارض الاتجاه الوطني 
الليبرائي البورجوازي التيار الديني معارضة شديدة؛ بل تعرض السيد رشيد رضا وشكيب 
أرسلان ومصطفى صادق الرافعي وغيرهم من العرب الإسلاميين غير المصريين إلى نقد 
شوفيني بشع من سلامة موسى”"" ومن غيرهء بل اضطر رشيد رضا إلى الدفاع عن نفسه 
بتفصيل ضد تبمة الاثراء من بضاعته الإسلامية وعلاقته بعبد العزيز بن سعود9"". فتداعى 
الموقف الإسلامي السياسي مع دعوة الخلافة. وتداعت هذه مع مواقف بريطانيا ومشاريعها. 
فكانت المواقف الوطنية معادية لها حكى| وحزبيا في صراع البرلمان والملك. وجاءت هذه 
المواقف متتاشية مع موضة استنسابية لليبراليين المصريين ربطت حاضر مصر بماضيها الفرعوني 
وعكست ذلك في العمارة والأدب وغير ذلك من مجحالات التعبير الفني7*". واقترنت هذه 
النزعة مع انطوائية وطنية مصرية, عند أحمد لطفي السيد وتحمد حسين هيكل وتحمد 
عبد 2 عنان وسلامة موسى وغيرهم, وأدت أحياناً إلى الدعوة إلى أدب قومي مصري» بل 
إلى الكتابة بالعاميّة وبالأحرف اللاتينيّة. ولكن هذه النزعة لم 0 طويلا» بل أصبح الاتجاه 
الغالب ذلك المنتمي للعروية الثقافية دون العروبة السياسية أو القومية. كما في مواقف طه 
حسين وتوفيق الحكيم ومواقف جديدة لميكل» وموقف السنبوري, وغيرهم”". ولكن مع 
ذلك, استمر هذا المبج على اتجاهه الوطني المصري. وكتب السيد رشيد رضا عن الثقافة 
الوطنية - أي العلمانية غير الإسلامية ‏ على أنها اختراع جديد للملاحدة تدعو له جريدة 
السياسة (لسان حال حزب الأحرار الدستوريين)؛ وناقض هذا المفهوم بالإسلام السياسي 
للسيد مال الدين”*": فكانت تلك المرة الأولى التي يصار فيها الحم . بين الإسلام السياسي » 
وبين دعوى الوطنية. ولكن هذا الجمع لم يكن أمراً ناججآ أو مقنعا إلا في أوساط دينية» 
فكان الشأن الوطني ة فيه محصوراً بالرجعية الدينية دون الالتفات الفعلي إلى الدولة الوطنيّة.» بل 

مع الانطواء عنهاء ما جعلٍ من الوطنية شأناً غير سياسي » في وقت كانت فيه السياسة الدينية 
مربلة بالملك. وليس غريباً أن يبدو الادعاء الوطني للدينيين» إذنء على أنه ليس إلآ دعوة 
لاممية دينية: لا وطنية. ولذلك بدا السيد حمال الدين وسياسته 0 مظهر: 9صورة 
مصغرة أو مكبرة لعصر من العصور البائدة في الفكر الإنساني. وهو بنزعته السياسية أثبه الأشياء في عصره إلى 


(74) سلامة موسى. «أوكار الرجعية في مصرء» المجلة الجديدة, السنة .١‏ العدد : ,)١970(‏ 
ص 17# د 130 , 

(544) «أموال ابن السعود التي اتيم ها صاب المناري» المنارء السنة 38, العدد ١‏ (7؟ آب/ 
اغسطس /145), ص 320 417/7#ء وانظر هجوم: العصور. السنة 5, العدد 4؟ (آب/ أغسطس 
08) ص 767 - /76019. يخصوص ما تفصح عنه هذه المحفوظات حول هذا الأمرء انظر: 

2010 بوععععارم) ستاعساط عازه عمل م 11:6 ملم اطتمعككة ««ماك] , تعتصمكر 

(195؟) أنيس صايغ , الفكرة العربية في مصر (بيروت: هيكل الغريب. 1504): ص 2518-1716 
وحسين» الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج ا ص 154-113 

.7 حسين» متقبل الثقافة في مصر. ص /541؟ - 2744 وغيرهاء وحسين. المصدر نفسه. ج‎ )١95( 
ولا‎ ١1٠" ص‎ 

.17؟١-1١١9 ص‎ ,)١475 أيار/ مايو‎ ١7( 7 المنارء السنة لاا, العدد‎ )١9197( 
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الهياكل الحفرية التي تعيش بيننا بجثانها وإن رجعت بتاريمها إلى أبعد العصور إيغالاً في أحشاء الزمان. . 
ورث. . . السيد الأفغاي عن العرب عقلية وقفت عند حد الأسلوب الغيي . . . ولقد كان من السهل امن أن 
السيد الأفغاني يجمع ما تبدد من قوى الفكر حول ذلك الأسلوب. كما كان من المتعذر عليه أن يجمع قوة الفكر 
حول ميدأ جديد في العلم أو الفلسقة تلتئم حوله شعب المجتمع المبددة لتدفع بقوتها نحوغاية أبعد مدى نما 
انتهت إليه أفكار آبائهم)*"" , 


لم يكن استخدام اسماعيل مظهر عبارة «العرب» للدلالة على التوجه الإسلامي غريباً 
عن ظروف وقته. فكانت فكرة الجامعة العربية في مصر في العشرينيات مختلطة بفكرة الجامعة 
الإسلامية, وكان معظم دعاة الفكرة العربية السياسية من أنصار الجامعة العثمانية قبل المحرب 
ومن دعاة الخلافة العربية المصريين والمقيمين في مصر. ولعل فتوى للسيد رشيد رضا توضح 
هذا الأمر. فعندما استفتاه فوزي القاوقجي عام ١974‏ حول المرشح لإعلاء شأن المسلمين 
وإنباضهم. لم تخطر الأمور الوطنية بباله. ولا اهتم بشؤون الرقي » فاندفع يتخيل نهضة تامة 
بقيادة واحد من ثلاثة مرشحين: ملك الوهابيين» وإمام الزيديين, وملك الأفغان9"", فلم 
يكن الليبراليون المصريون بالنسبة إليه إلا من المتعصبين «للخرافات التي فشت في عوام المصريين 
باسم الوطئّة ويطعنون في الوهابية التي تنكر هذه الخرافات وتزيل منكراتها»”'©2. فكان هذا الاضطراب» 
إضافة إلى ما أسلفناه في الفترة السابقة» ما عمل على اختلاط الفكر القومي والعروبي في مصر 
على حدٍ سواء. ثم كانت الأفكار القومية العربية في ذلك الوقت مسكئنية مصر عموماء فلم 
يشر إليها عازوري أو الريحاني. ولم تكن مصر موضوعا لمفاوضات الشريف حسين مع 
بريطانياء ولو كان هناك قدر كبير من التعاطف المصري مع قضايا أفكار عربية أخرى كالثورة 
السورية عام 9718765©. ول تكن الرابطة السياسية العربية رابطة مستقلة عن الإطار 
الإسلامي والشرقي إلا لماماً » بل كانت بحاجة إلي بيان واضحء الأمر الذي يدل على أنبها لم 
تكن كثيرة التداول”””“. وهي لم تصيح متداولة إلا في وقت لاحق. ومن قبل فئات أخرى غير 
الفئات الي تداولتها في العشرينياتٍ ف ارتباط مع الإسلام . فطرحت علاقتها بالؤسلام بجدداً 
ومن البداية» ولكن هذا لم يحصل إلآ مع الناصرية وقي أوضاع بالغة الاختلاف. 


اختلفت الأوضاع في سورية والعراق اختلافاً بيّناً. فكانت الشام خصوصاً على صلة 
هباشرة وقريبة إستنبول وثقافتها السياسية, وكان الملك فيصل وطاقمه على صلة مباشرة 
بتيارات الفكر السياسى التركية. إضافة إلى ذلك». كانت النزاعات والأهواء الطائفية. كما 
رأيناء أهم عامل أدى إلى ضعضعة الإصلاحات العثانية وأعاق عملية انتاج المواطنين» 


(148) اسماعيل مظهرء تاريخ الفكر العربي (القاهرة: دار العصور للطباعة والنشرء 19524)» 
ص 030١9‏ و؟5١١1.‏ 

(544) رضاء غتاوي. رقم (505). 

(00*) المصدر نفسه. رقم (585). 

(01) حسينء الا جاهات الوطنية في الأدب المعاصرء ج 7. صن 1١7١‏ 376. 

00 مشلا : محمود عزمي » «الرابطة الشرقية 0 الاسلامية أم السرية؟ه الحلال. اللنة 7:. العدد ١‏ 
1555) ص اهمه 


وكانت يلاد الشام من المناطق الي خضرت الطائفية خيرة مرة. . فجاءت المملكة العربية 
السورية متيحة أوسع المجال أمام المشاركة السياسية للمسيحيينء ونصٌ القانون الأساسي 
للملكة لعام ٠‏ أن «حكومة المملكة العربية السورية حكومة مدنيّة. . . دين ملكها الإسلام). 
فجاءت دولة علمانية النظام, لا تتخذ فيها الدولة ديناً ولا تجعل مناصرته من مهامها 
الدستورية» وبقيت الدولة السورية حى اليوم دولة لد دين وسماً لماء ولو نصت معظم 
دساتيرها على كون الإسلام ديناً لرئيس الدولة» مما أدخل عل الرئاسة طابعاً طائفياً دون 
الاعتبار الديني العقائدي. وسبق أن وجدنا أن فكرة الرابطة الإسلامية لم تكن ذات أصداء 
هامة في الشام . وكان عبد الحميد الزهراوي» من قد سخر من فكرة الجامعة الإسلامية 
لأن لا أساس تاريخيا سياسياً لحاء وليس لما مقومات في حاضر العرب. ولم يكن وحيداً في 
هذا الرأي” "“. فقامت الحياة السياسية في الشام والعراق منذ العشرينيات على أسس قومية 
تحولت بسرعة إلى قومية عربية في جهد كان ساطع الحصري من أبرز الفاعلين فيه على ممتلف 
الصعد. فكانت فكرة الجامعة الإسلامية أمرأً جرت به معارضة القومية وأسسها في النظرييات 
السياسية العلمانية من قبل رجال الدين””©: وبقيت فكرة الجامعة الدينية على مر السنين فكرة 
غريبة بل مستهجنة في الأوساط السياسية فين غزييا ألا يحالف التوفيق الأفكار التي 
طرحتها بعض القوى الأوروبية والمعطية الأولوية لرباط أممي إسلامي موهوم على الجامعة 
الوطنية. مثل فكرة جعل فيصل بن عبد العزيز ملكا على سورية عام 1478 الفكرة التي 
تحمس ها السيد رشيد رضا حماسة شديدة؛. وعزا رفضها إلى «ملاحدة السوريين واللادينيين» 
الذين لم يرغبوا في إقامة دولة إسلامية*"". وبقيت قضية الخلافة أمراً لم يستثر الاهتمام 
الفعلي. ولم يجد ساطع الحصري صعوبة في تقريظ الإسلام وأصول الحكم لعل عبد الرازق 
بوصفه أفضل ما كتب عن الخلافة» وتبيانه بالنظر ما بينته السياسة بعد إلغاء الخلافة 
العثمانيةء» من أن السياسة شبىء. والدين شىء آخر*"”. 


ذعيك تظرة العرمية: الغربية إل اعتبار ابذامعة الفؤميئة جلمة العضر الى تسم و عل 
الجامعة الدينية كأساس لبناء الدول وكأمر مناسب للعصرء فالعصر عصر القوميات”"» ولئن 
كان الدين جامعاً هاماً «قبلم) ظهرت الوطنية الحديثة بشكلها الزمني الشامل»» الشكل الذي 
مئلته تركيا خير تمثيل"". فكان من متطلبات هذه النظرةء برافديها العلمانٍ فكرياً والمعادي 


(08*) حسين» المصدر نفسه. ج ١‏ ص .1١4-1١5‏ 

(:»”) ساطع الحصري [أبو خلدون]., ما هي القومية: أبحاث ودراسات على ضوء الأحداث 
والنظريات. ط ؟ (بيروت : دار العلم للملايين» 1957)), ص 5١09‏ -7598. 

(ه0*) محمد رشيد رضاء مختارات سياسية من مجلة المنارء تقديم ودراسة وجيه كوثراني (بيروت: دار 
الطليعة, .)148٠١‏ ص ١/٠‏ -1ل7. 

(70) الحصري. الأعمال القومية لساطع الحصري. ص 194577 19315. 

0) سامى شوكةء هذه أهدافنا: مجموعة محاضرات ومقالات وأحاديث قومية (بغداد: وزارة 
المعارف؛ مجلة العالم الجديد. 1974). ص 55. 

(08")الشهبندر: القضايا الاجتماعية الكيرى في العالم العربيء ص 117-11١7‏ . 
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للطائفية سياسياً. أن تجعل لنفسها نسباً قومياً متميزاأ عن تاريخ الإسلام يعضد الدراسة 
التاريخية للتعايز بين الاثنين” . فنقل ساطع الحصري عن خطبة للملك فيصل ألقيت في 
حلب في حزيران سنة 1519 ما نصّه: «لا أكثرية ولا أقلية لديناء ولا شيء يفرق بيننا. . نحن عرب 
قبل موسى ومحمد وعيسى وابراهيم76'. فأنتج القوميون العرب في الشام والعراق تأريخا عليانيا 
للعروبة على غرار التأريخ الفرعوني لمصر الذي احتوى الصياغة العلمانية لتاريخها في الفترة 
نفسها. فأرجع أحد ا العرب العراقيين - وهو سامي شوكت وزير التربية ‏ الساميين 
إلى عرب الجزيرة. وعزا إليهم ال مجرة ثم بناء الدول وسن القوانين واختراع الحروف 
والحساب وأسس الطب والهندسة. فجعل الكلدانيين والآشوريين والفينيقيين والجميريين ‏ 
وحتى الفراعنة - عرياً جاء محمد وأدمج فروعهم”". وتوصل أحد السوريين (ادمون رباط) 
إلى نتائج تاريخية مشابهة؛ على صورة أقلّ خطابية وأكثر إقناعاً وتفصيل ودراية بالتاريخ , 
وصولاً إلي لى الفتوحات العربية التي اعتبر تسميتها بالإسلامية خطأء ووجد فق الإسلام المبكر 
ديناً قومياً في الأساس ". فليس الإسلام لنظرية القومية العربية إلآ عنصراً تاريخياً كبير 
الأهمية في تاريخ العرب. ولكنه ليس حاويا للعروبة, بل إن العروبة حاوية له تاريخياء 
وللعروبة عليه الأولوية الايديولوجية . فالتعرب والإسلام متمايزان تاريخياً عند الحصري » ولو 
ساعد الثاني الأول. وليس ثمة ثقافة تجمع المسلمين بل هناك إسلامات» تعمل بينها عوامل 
الانقسام التي تتغلب على عوامل الوحدة"”. وتماماً كما جرى تصوير الإسلام في حدوده 
التارمحية ضمن هذا المفهوم العلاني للتاريخ , جرى فياسه على واقعه في الفهم العلمي 
للسياسة الذي سنده. من هنا الاحتفال ببطولة محمد بن عبد الله العربية. فيبدو أن خليل 
مطران كان أول من ابتدأ من المسيحيين العرب بالاحتفال بالنبي. وتلاه قسطنطين زريق في 
الاحتفال بالمولد النبوي احتفالاً ميا : فكان الإسلام في عصوره الوسطى وحدة تاريخية طغى 
فيها الدين على الجامعة القومية» ولكن هذا أمر مفهوم باعتبار طبيعة العصور الوسطى . أما 
اليوم » فالأولوية لعروبة محمد ما لا يناقض دين الإسلام. فالإسلام واقع تاريخي وروحي ء 
وروحانيته ممائلة للروح القومية. وتراثه جزء من حياتناء ولا تعارض القومية العربية نا ولا 
تنافيه إنما تعارض العصبية المدامة التي 0 الرابطة الدينية على الرابطة القومية, أي أنها 
تعارض الطائفية'". فأدغم بذلك التصور العلماتي التاريخي للقومية ولسياستهاء مع شيء 


(104) مثالة: الحصري. الأعيال القومية لساطع ال حصريء ص784907- 592084 

(75) ساطع الحصري [أبو خلدون]. يوم ميسلون: صفحة من تاريخ العرب الحديث (بيروت: مكتبة 
الكشاف. 1449). ص .7١6‏ 

.27 شوكةء هذه أهدافنا: مجموعة محاضرات ومقالات وأحاديث قومية. ص‎ )*1١( 

(؟١؟)‏ ,(1937 رعغابطا اعععدالا! تعسوط) مطهمه متمعمعل ا عممعتسيرى قإنورنا ,طغقطط1 لومصلاط 
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)"١(‏ تاتيانا تيخونوفاء ساطع الحصري: رائد المنحى العلماني في الفكر القومي العربي. ترجمة توفيق 
سلوم (موسكو: دار التقدم. /141)ء ص ١508-65ه.‏ 

(54*") قسطنطين زريق. الوعي القومي : نظرات في الحياة القومية المتفتحة ف الشرق العربي (بيروت: 
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من التصوف في مفهوم القومية مما لا مكان له في العلمانية التاريخية ومما كانت له آثار غير 
محمودة على تطور القومية العربية سنتطرق إلى البعض منها في الفصل الأخير. ولكن صياغة 
قسطنطين زريق الموضوع بقيت على اتزان بين على الرغم من خخطابية لازمة للكتابة 
الاحتفالية. ووجدت هذه الخطابية مجالا أكثر رحابة عند عفلق. إذ وجد عفلق أن حياة 
الرنوك حوفي لا سرف بالته ويل بالتورية الله + أمر ريط يدياه المرت والمطلقة: 
فالإسلام استعداد دائم عند العرب لسيطرة ة الروح على المادة» وليست العروبة وقوميتها إلا 
مظهراً حديداً للإسلام . وما كان الإسلام إل حركة عربية تجددت ها العروبة وتكاملت» 
فكانت الصلة بين الإسلام والعروبة عضوية,. وكان سوم الطبع الأصيل للمسيحيين 
لعرب*'". ولئن انتقد عفلق الإسلام التقليدي الامتشالي. وأفصح عن تفسير منفتح بالغ 
لعصرية للإسلام مستخدماً الترحمة المي دون ضوابط إلا أن خطاب الشهوانية القومية 
عنده أنتج مفاهيم غير محددة التخوم. قابلة للتحول إلى بعضها البعض دوا ضابط غير رغبة 
لخطيب ومناقبيّة الخطابية. ولم تكن هذه الضوابطء. بل بالاتجاهات المتعرجة المعنى والدلالة. 
ما أعطى المصداقية إلى نقد القومية العربية من الطائفيين المسيحيين في جهة. ومن الاتجاه 
لقومي السوري الذي عارض العروبة بدعوى جوهر إسلامي لما. بل رأى انطون سعادة أن 
العروبة ليست سوى حلم دولة إسلامية محدودة*'”“. وذلك أن هذا الموقف يؤدي إلى غياب 
معايير الفصل بين العلماني والديني. ويجعل من الممكن المماهاة بين هذا وذاك. لم تكن هذه 
المماهاة عادة متأصلة في الشام. سيق أن رأينا أن الأرسوزي فضل الجحاهلية على الإسلام 
لرحابتها العروبية الأكبر. وم تعرف الشام كتابات مناقبيّة حول الرسول وصدر الإسلام 
كالذي عرفته مصر عند الليبراليين وغيرهم. ولم يكن من القوميين العرب الشاميين من اهتم 
بالإسلام وبالقدوة المحمدية الاهتمام الجدي إلا محمد عرّة دروزة (7844- :)١1945‏ مؤلف 

عصر النبي وبيعته قبل البعثة: صور مقتبسة من القرآن ونظم القرآن ودستوره في شؤون 
الحياة ٠‏ ولكن دروزة لم يقبل الأخبار على علاتهاء ولا رغب في الدفاع عن الخرافات أو 
تعسيرها علمياً ؛ بل كانت نظرته إصلاحية إسلامية. حدائية التوجه علي نحو أكيد. وظل 
الموقف من الدين وتديين الرابطة القومية أو صياغتها صياغة روحية, أمراً متأثراً باللاعقلانية 
الأوروبية التي رأينا أثرها في كتايات الليبراليين المصريين وغيرهم. وكان تأثر عفلق ببرغسون 
معروفاً. كما كان الأرسوزي يدرّس مريديه أفكار نيتشه وشبنغلر وبرغسون وفخته 
علء16)25ل1 برع اع معم5 دين رعخطء 1ط وغيرهم” '“. وتضافرت هذه اللاعقلانية مع عنصر 
آخر وجد في مصر أيضاء وهو العداء للشيوعية ومنافسة البعث إياها على اكتساب الفئات 
الاجتماعية عيتها. 


- دار المكشوف, 19768؛ ,)144٠‏ ص 2118-1٠١9‏ وحسين, الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج ؟. 
ص .١١4‏ 
(16") ميشيل عمّلق, في سبيل اليعث (ييروت : دار الطليعة,» :)١989‏ ص 68-57. 
(1؟) سعادةء الاسلام في رسالتيه. المسيحية والمحمدية» ص .7١57-5١1‏ 
(81) حناء الاتجاهات الفكرية في سورية ولبنان.» .1548-1١9475١‏ ص .50١‏ 
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إضافة إلى هذه الخصائص السياسية الدستورية والنظرية, لم تكن في سوريا مؤسسة 
دينية على غرار الأزهر. فلم يستقل الدين بسياسة, ولم تكن له أدوات السلوك السياسي. 
وإن كان إفاعلا على صورة غير منسقة. موضعية, في فتن طائفية جرى احتواؤها بسرعة. 
وخضوض في مدينة حلب» لاعتبارات محلية وبآليات محلية . فكانت العاطفة الدينية مساندة 
للحركة الوطنية وموالية للسياسيين الليبراليين ‏ وكان منهم الكثير من المسيحيين. بل كانت 
سوريا القطر العربي الوحيد الذي كان فيه رئيس وزراء مسيحي - على امتداد فترة الاتتداب 
وحتى الخمسينيات. وعاملت الدولة العنف الذي لازم مطالبة بعض الإسلاميين (كجمعية 
الغرّاء) بمنع الحقفلات الراقصة معاملتها الاضطرابات المخله بالسلامة العامة دونما اعتبار 
خاص لارتباطها بالدين”"”". ووجد في الشارع من تصدّى لهذه الفتن» خصوصاً الطلاب 
القوميون. فكانت هناك مقابلات سورية للاشتباكات بين الإسلاميين والشباب الوفديين في 
مصر. ولعل استخدام عفلق الرمزية المحمدية كان علماً على محاولة اكتساب الشباب المتديّن 
في سوريا. فكان الاتجاه الإسلامي اتجاهاً هامشياً في الحياتين السياسية والثقافية؛ ولم تكن له 
تعبيرات أدبية أو فكرية في ركز الحياة الثقاققية ى! حصل في مصر. ولم يبد الليبراليون 
السوريون تعاطقاً مع أفكار دمج الدين في السياسة أو إقامة الشريعة علما على السوية 
الأسياية بل ساروا فى مسار سهان لمعي » جل خسن منا جضيل في عصرء التيل 
التعارض بين موقفي أحمد أمين ومحمد كرد علي من الاخوان المسلمين أمر دالٌّ: فبين) رأى 
أحمد أمين"” ني عقائد الاخوان وأهدافهم أمراً مستحساء مع الاعتراض على لحوئهم إلى 
العنف وأسلوب الاغتيال وأراد نصحهم بعدم الاستعجال في تحقيق ما هم محقون في إرادته» 
كان محمد كرد علي أكثر واقعية””". ولم ير فيهم أكثر من جماعة أرادت الدنيا بالدين» ورمت 
إلى احتلال هيادين الدين والوطنية والقؤمية احتلالاً تاماً لا يكون فيه لغيرها مكان. فلم 

يسمح الوطنيون السوريون ولا دولتهم للإسلاميين بادعاء تمثيل الوطنية على نحو الفرصة الي 
0 هم في مصرء ولا كان طؤلاء الإسلاميين المؤسسة القابلة للاستخدام في سبيل المطالبة 
بدور الحكم على القومية والانتهاء . 

شهد المغرب العربي بدوره أشكالاً أخرى لعلاقة الدين بالسياسة وبالعلمانية. وكأن 
الأمر الذي ميّز المغرب الأقصى وجعل له خصوصية تامة به يحاول بعض المؤلفين المتأمرين 
تعميمها على عامة الوطن العربيء وهو عدم انفصال السلفية عن ع الوطنيّة. فجاءت 
قومية ممزوجة يعناصر إسلامية على الشكل الذي امحذته مؤخراً ب بعض الحركات المشرقية . 
فكانت السلفية عضد المركزية المخزنية أولاء ثم الإصلاحية البرجوازية. لم العلياء كافة. 
واقترنت بتأسيس المدارس الحرة ‏ على محدوديتها ‏ التي رعتها البرجوازية الفاسيّة أساساً 


بدكع -1920 ,متلعسمنولة طهع4 إن عقتاوظ ©(1 :عنمل هلط لأمععط ع[ هججه وتعبزى ,لارنامطكا 
610-12.مم ,1945 

(19*) أمين, يوم الاسلام. صن 166-ا15 . 

(50*") كرد على, المذكرات. ص 571١‏ 22737 67م 240875 وغيرها. 
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لمضاهاة المدارس الوضوعة للرير ذات اللغة الفرنسية . وظهرت من هذا الوسط كتلة العمل 
الوطني (1417) التي منعت عام /43.» فأعادت تشكيل نفسها تحت اسم «الحسزب الوطني 
لتحقيق الإصلاح»» الذي تقمص أخيراً «وحزب الاستقلال» منذ عام 019857". وقد 0 
في هذا الاتجاه. الذي مال إليه محمد الخامس منذ أواخر العشرينيات ‏ نزعة الدولة الرامية إلى 
التحديث السريع والمأسسة العصرية كا كا دولة التنظيهات» مع نظام سلطاني شريفي همستتبع 
لهيئات ديئية وإدارية ذات جذور دينية» قائم باسم إمامة المؤمنين قد لا تكون صورته بعيدة 
عن التصور الحميدي للدولة والخلافة» إضافة إلى حركة شعبية بقيادة برجوازية تقليدية حملت 
في الغباية أفكاراً ليبراليّة ‏ فلم تكن الليبرالية القومية العلانية في المغرب الأقصى. كما أشار 
عبد الله العروي» ليبرالية الطبقات العليا كا عراس والهند. ولم تكن لديها الوسائل 
المؤسسية للدفاع عن نظرتهاء فبقيت قب غير قادرة على أن تعضد نفسها بمواقع اجتاعية 
وسياسية”"2. اجتمعت هذه الاتجاهات يع في شخص علال الفامي الذي جاءت كتاياته 
مليئة بالمصطلحات الليبرالية الآيلة من روسو وغيره كالروح العامة والإرادة العامة 
والاستحسان للعلم» واعتير فولتير شخصاً «نطق بكثير من الحق وان ضلٌ السبيل98©. فجاءت 
الليبرالية عنده أكثر نضجاً وتكامل من نظيراتها العربيات» واجتمعت هذه عند الفاسبي مع 
برنامج وطني وديمقراطي وثقافي سلفي واجتماعي محبوك الأطراف على صورة عدية النظير في 
التاريخ العربي الحديث7"©. ولكنه يبدو أن برنامج علال الفاسي كان أكبر من الحركة التي 
ترأسها. وتبعثرت عناصر هذا البرنامج بعد الاستقلال. فتوزعت على فئات اجتماعية وثقافية 
وسياسية شتى » خصوصاً بعد تحول الطايع الثقافي للدرجات العليا من الخدمة المخزنية على 
صورة كثيرة الشبه لتحول إدارة دولة التنظيهات العثانية. نحو الثقافة الفرانكوفونية العلمانية 
فكرا وعملا. 


كانت الواقعة الاستعمارية لحمة الوطنية والاتجاه الثقافي الإسلامي.: خصوصاً في وضع 
حاول فيه الفرنسيون تقسيم القطر المغربي إلى عرب وبربرء وقصر الشريعة على العرب مع 
إخضاع البربر لسلطة الأعراف في إطار نظام قانوني مستقل عن المخزن. فجاء الظهير البربري 


إنقضة بامأوع وعم 6مطلعاءمام بلك عواأعصنالك أ ععأونعمء ععدلو0 6ط رتنامعقا طدالدلطمف 
©( زه بإمماكاط 4 ,عكةال-صداطف اتصذة اء ,429 اع ,424.مم ,(1977 ,ملفمكقاط :كضد©) 1530-1912 
367-368.مم ,([.ل.م] بووعع2 بإتزووع نهنا عولمتضطميقك :.ككة1/1 رععللطسدت) طعمزوهلل 


[فقضة 43م .غ1 ,ئناه320آ 

(206) الفاسى, النقد الذاتي. ص 05. وانظر: عبد الصمد بلكبير, «الشروط التاريخية ل النهضة» في 
المغرب العري»» في: دروس في الحركة السلفية (الدار البيضاء: منشورات عيون, 1488), ص 41-84: 
ومحمد عابد الجابري . «الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة في المغرب»» ورفة قدّمت إلى : الحركات 
الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي (ندوة)؛ مكتبة المستقبلات العترية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية 
والسياسية والثقافية (ببروت : مركز دراسات الوحدة العربية؛ ,)١441/‏ ص ٠١5‏ -4١5؟.‏ 

إحقفضة الفاسي . دفاع عن الشريعة. ص 1494 .6١‏ 


لكف 


الشهير لعام 1470 «واضماً أ النموذج السوطني المغربي في الامتحان»””" . وأصبح الدفاع عن سلطة 
الشريعة ومؤسساتها دفاعاً عن سلطة المخرن. وتالياء عن السلطة ا المركزية ذات 
السيادة موضع الانتقاص والبتر والتجزيء. 

أما في الجزائر وتونس. قلم تكن هناك ثمة ثمة سلطة مركزية وطنية قابلة للتجزئة والبتر 
والانتقاص» ولكن الكيان الاجتماعي كان قاب لذلك. فكانت المصالح الاقتصادية للوطنيين 
ثانوية, وكانت أوضاعهم الربوية والثقافية مهملة هرهية ة إلى أدق مراتب التخلف والفوات. 
فجاءت سلفية ابن باديس ٠‏ وقامت عل إنتاج مثقفين باللغة العربية دون إهمال الفرنسية - 
أخذين من الثقافة العربية عَلَْأ على القومية الجزائرية, ومن الإصلاحية الإسلامية السلفية 
غطا لترحمة الحدائة. فجاء هذا النشاط متاطضيترا ف المجال التربوي والديني» محارت فرنسا 
الي حاربت نشاطه التعليمي. ويحاول انتزاع السيطرة على المساجد من السلطة الفرنسية 
يموجب قوانين فصل الدين عن الدولة الي / تراعها السلطات الفرنسية قٍ الجزائر الحم 
فجاءت جمعية العلياء ء الجزائريين دينية اجتماعياً وثقافياً, ع في هذين المجالين سياسة انطواء 
مع تجديد: علانية كايا ونا كانت كذلك عرفت عن السياسة. فلم تحارب النزعات 
البريرية التي شجعتها فرنسا إل محاربة ثقافية تتضمن اللغة العربية سلاحاً في المقاومة. 
والإسلام ديئاً. فلم تكن جمعية العلماء وطنية بالمعنى السياسي فعلاء بل مشت على حبل 
رقيق» «تسخط على إدارة فرنا في الجزائر وتثق في ديمقراطية فرنسا في أوروباء وتطالب بالحرية وبالاستقلال 
للجزائر لكن عن طريق فرتساء وتثور على رجال الدين الذين تستعملهم فرنسا وتدعو إلى وحدة رجال الدين 
ولو كانوا من المحافظين الموالين لفرنساء وتحذّر النواب والنخبة من مغبة الاندماج والمطالبة بالمساواة في الحقوق. 
وتستنجد بهم ضد منع الإدارة صحفها وعلماءها ومساجدها عن ممارسة نشاطهان». وقد امتنعت جمعية 
العلماء عن المشاركة في المؤتمر الإسلامي الجزائري عام 19485 الذي قدّم مطالب عامة دون 
المطالبة باستقلال الجزائر. لأن اهتمامها كان محصورا بتحرير الإسلام من سلطة الإدارة؛ 
وتعميم التعليع العربي الخاص فبقيت الحركة الوطنية الجزائرية بيد العلمانيين. ولم تمثل جمعية 
العلماء إلا أقليّة لا سياسية قائمة على تهذيب الأخلاق وتعليم العربية. وظلت قيادة الحركة 
الوطنية ‏ ومنهبا قيادة التنظيم السري (1908) ثم جبهة التحربر الوطني ‏ قائمة على 
«متطورين؛ من أصول متواضعة: وذوي تجربة مع مصالي الحاج . 

ولئن كان الانتاء إلى الإسلام علامة الفصل بين الخزائري الأصيل والمستعمر إلآ أن 
دلالة هذا الانتماء كانت دلالة سوسيولوجية دون أن تكون عقائدية» إلا في إطار جمعية العلماء 
التي نشطت بموجب أفكار وتصورات وأهداف كانت على هامش تيارات التربية الحديثة الآيلة 
من فرنساء والتي تربى فيها كادر الحركة 5 وجبهة التحرير على أفكار وطنية وتحررية 
عليانية . 


زه ؟) -مم عرلواكلط'ك نتموكظ :1940 2 481925 عأقع | جه وتماياعتم عتكقاومصص[868 هط بل وععالا 
366-17 اع ,343-348 ,339-340 ,311-315.مم ,عاماعم؟ أ مكبدواعنا 


(77) ابن باديس» كتاب آثار ابن باديس» ج 7 ص 755 . 


حضف 


وكذلك كان أمر الحركة الوطنية في تونس بزعامة الحبيب بورقيبة في إطار الصراع من 
أجل الاستقلال. فقد أسلفنا أن العلماء لم يكونوا ودودين تجاه الحركة الوطنيةء بل كانوا 
متعاونين مع السلطة ‏ فرنسا والباي ‏ وجاءت القضايا ذات الطابع الإسلامي دعايمات 
وكقضية التمنع عن دفن التونسيين المتجنسين جنسية فرنسية في المدافن الإسلامية - 
دلالة سوسيولوجية 5 المصاف الأول ولو صيغت أحياناً ف إطار خروج هؤلاء 0 عن 
سلطة الشريعةء وبالتالي عن الإسلام ذي الدلالة السوسيولوجية للوطنيين؛ دون الدلالة 
الدينية التي اختصت بعالم المعممين:. 


يلف 


القصتالخامس 
|| 0 الوطدى: وَحخاصَمْ الم" اقيم 


رأينا كيف جاءت العلمانية العربية في قرتها الأول تعبييراً عن التفوق التاريخي 
والحضاري لثقافة الدولة التنظيماتية على ثقافة المجتمع. ولارتقاء تنظيماتها على تنظيماته» 
ولتقدم عالميتها على محليته. ولمواءمة مرجعيتها الفكرية والعملية لعلمانية العصر. ورصدنا 
بوادر انتفصال النصاب التثقاني الغالب وتجلياته رسمياً عن مجال الوصال مع الماضي إلى 
الاندراج في ثقافة عقلية ومعرفية عا مية . علمانية المرجعية. وكيف رافق هذا الانفصال انتشار 
هذه الثقافة وتعميمها ترا وتكونها مكوناً لفئه جديدة ؛ من المثقفين التربويين والقانونيين 
والأدبيين ذوي ثقافة عقلية بورجوازية ذات غلبة ممتفجة ة بالدولة ومؤسساتها وبوسائل 
الاتصال الحديئة؛. وخصوصاً الصحافة والتعليم. ثم وجدنا أن حاولة الاخستراق الثقافي 
للمجتمعات العربية من قبل الثقافة العقلية للحضارة الكونية ‏ وأداتي هذا الاختراق. الدولة 
والمثقفين ‏ جوببت بقاومة : لم تكن هذه المقاومة مرسلة. ولا كانت تلقائية أو«طبيعية؛. بل 
كانت حركة منظمة سياسية, ثم ثقافية. وأخيرا اجتاعية. بريادة المؤسسة الخاسرة من الثقافة 
الحديثة . المؤسسة الدينية ‏ القانونية الي كانت فافي مامضى السيطرة التربوية . والي احتفظت 
في مصر على المختصوص بروافع تربوية هامة. كاارأكا . ولا كانت هذه المقاومة شأناً قام 
بروافع الثقافة «الأصلية» أو دالتاريخية» أو المحلية » بل استدعت تكوين نوع جديدٍ من الثقافة» 
اسمه ثقاقة إسلامية» توسل منها الدينيون يجامهة شمول الحدائة بشمول إسلامي مفصّل على 
شاكلة الحداثة ‏ رأينا كيف حدث هذا ني مال محاولة تقنين الفقه الإسلامي وني ماللات 


أوسع وأعمُ . 

لم تؤدٌ هذه المقاومة الى استعادة مواقع سياسية أكيدة هذه المؤسسة الدينية الا في مصرء 
حيث اشتد أزر المؤسسة الأزهرية على حاب التطور السياسي السليم للقطر عندما آزرها 
الملك, وشجعها'الاستخدام الديماغوجي للدين من قبل الأحزاب السياسية. فجاء منتصف 
هذا القرن والوطن العربي يغذي عقول ناشتته وسياسييه ومثقفيه بثقافة علمانية ولو أنها لم تقل 


ينها 


بالعلانية نظرية وأيديولوجيا لها. فهي قامت على ثقافة عقلية علمانية» وعلى مبادىء أساسية 
علمانية من ليبرالية وقومية مع بوادر الانتشار الواسع للماركسية. وقامت أيضاً على دولة علمانية 
الأمسبس والقوانين» ولو كانت حاضنة للدين وحامية له. فجاءت بذاية الحقية الوطنية أو 
الاستقلالية في التاريخ العربي الحديث بثقافة علمانية صريحة أو ضمنية؛ ونحن اليوم مشرفون 
على نهاية القرن العشرين وفي ماضينا المباشر محطات تشير إلى وجهة تاريخية تراجعية معاكسة. 
وتماحكة للتاريخ . فيها خروج للثقافة الدينية عن هامشيتها التاريخية في هذا القرن ومحاولتها 
احتلال مواقع مركزية في الثقافة العربية واستثناء ما عداها كما سنفصل في الفصل السادس. 
ومنها تحول الدولة عن موقع التفوق على المجتمع إلى موقع القيادة نحو التخلف. ولعل من 
أهم مظاهر تحول الدولة هذا استخدام البنى العشائرية والدينية في السياسة, والعودة إلى 
مفهوم استتباعي للحكم كانت أكثر صوره نقاوة رعاية الحركات الدينية من قبل أنظمة 
عربية» وقرار الهيئة البرلمانية لدولة عربية كبرى بإلغاء الملاحقة القضائية بحق من يقتل ابنته أو 
أنه أو أمه بتهمة الزنى (وقد رفض رئيس هذه الدولة إقرار هذا الأمر). ونسبة اعتناق 
الإسلام الى ميشيل عفلق بعد وفاته» وميل بعض الأقطار العربية المتزايد نحو استخدام 
الخطاب الإسلامي أسوة بالخطاب القومي وكمضمون أسامي له. بين هاتين المحطتين - 
منتصف القرن ونهايته ‏ ازدهار العلانية العربية» وتراجع الدولة إلى حد عن القيادة الثقافية 
للمجتمع » وارتباط المثقفين بالدولة: وخضوعهم لتقلباتها السياسية والثقافية» وارتباط الثقافة 
العربية الجديدة بالإسلام النفطي ووسائل اتصاله . 


أولاً: مظاهر ازدهار العلمانية 


معلوم كيف ازدهرت احياة الثقافية والسياسية العربية في العقود الأخيرة دونما اعتبار 
للدين أو للدينيينء من ازدياد مطرد ‏ ولو تفاوت بين منطقة وأخرى في التحرر الاجتسماعي 
والفكريء. وفكر علماني؛ وأدب لم يرض عنه الدينيون. وهذا شأن يشكل استمراراً مع 
الحقب الماضية للتاريخ خ العربي الحديث. دونا فروق نوعية تيرر معالحتنا ورصدنا له 
بالتفصيل. ولعل من ار عت الجديد على القديم في الحياة العربية» ما سجله محمود 
تيمور في معجم الحضارة. الذي يحتوي على سجل بالأمور البيتية والثياب والغذاء والأمكنة 
والأنشطة الاقتصادية والأسواق وأمور الثقافة والقيافة الشخصية اوالفتون. نما أخذتاه ووطناه 
وأصبح من معالم حياتنا الحديثة التي تنفصل عن القديم انفصالاً هو من التهام بحيث تطلّب 
نحت المفردات الجديدة'2. فتمثلت الهامشية الاجتماعية والثقافية والفكرية للدين في ضعف 
الاهتهام بشؤونه في الحياة الفكرية والأدبية. فنحن نجد أن الأمور الدينية شؤون اهملت» 
واختصت بها دوريات دينية, مما أكد انفصال الدين عن الفاعليات الاجتماعية والثقافية 
الأخرى. وعلى قيامه بازائه وعلى جوانبه وهوامشه. وإن أي سبر للدوريات الواسعة الانتشار 
أو لتلك المختصة بالثقفين ين غنات المعالجة الدينية لشؤون المجتمع والفكرء إلا في ما ندر. 


.)1821١ محمود تيمور. معجم الحضارة (القاهرة: مطبعة الآداب.‎ )١( 
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وكانت النوادر هذه تأخذ الطابع الإسلامي الإصلاحي المنفتح أو المؤوّل الأفكار الدينية تأويلاً 
اشتراكياً مثل مجلة الطليعة المصرية. أما النقد العلماني للدين» فلم يكن واسع الانتشار» بل 
كان نادرأ ونشرت محلات مثل دراسات عربية و مواقف عددا من الدراسات النقدية للدين 
بعامة وللتراث الإسلامي» بينم كانت العلمانية متجلّية في غلية بث الثقافة العقلانية والعلموية 
والحداثية» (مثل الفكر المعاصر) وغياب الدين عن مجال البحث والاهتهام . 


ولعل أفضل المؤشرات على هذه العلمنة الفعلية علمنة الرموز الدينيّة. ىما استُخدمت 
قِ الأدب . فقد كان لشعراء الرابطة القلمية في أمريكا الشالية» و سدوس] الجيران خليل 
جبران» أثر عظيم الأهمية في الشعر العربي الحديث,. خصوصاً في استخدامه الصور والأنفاس 
الانجيليّة والتوراتيّة, بعد أن كانت هذه قد أضحت علانيةع ذات ارتباطات وتداعيات رمزية 
ومعنوية كونية أخرجتها عن إطارها المسيحي". ويمكن أن يقال الشيء نفسه عن أثر سعيد 
عقل 5 فترته الرومانسية. بل كان جبران شديد الإعجاب بابن الفارض. وكان يفضل 
الغزالمي عل أوغسطين”". وأصبحت شخصية ة المسيح لديه شخصية مأساوية ذات امتدادات 
كونية» تعير عن التجدد والتمرد"». واستطاع بدر شاكر السياب أن يوطن الرموز المسيحية - 
ولم يكن هذا التوطين المعمُمَ لهذه الرموز ممكناً لولا اعتبارها عالمية.» غير مرتبطة بالديانة 
المسيحية - وأن يستخدمها مع رموز إسلامية ووثنية تموزية كانت عظيمة الأهمية في الشعر 
المشرقي الحديث. فيبدو عند السياب ب تمثل تام للرمز الديني ‏ أي تطويع تام له من قبل 
العملية الشعرية ‏ تختلط فيه خصائص المسيح بخصائص محمدء فيعود السياب إلى جيكورء 
قائلا : 


«هذا حرائى حاكت العنكبوت/ خيطاً إلى بيابه». ثم يمضي يمضى : «الموت ف الشوارع / 
والعقم في المزارع/. . . محمد اليتيم أحرقوه فالمساء/ يضيء من حريقه/ وفارت الدساء/ من 
قدميه, من يديه. من عيونه / وأحرق الإله في جفونه/ محمد النبي في حراء قيدوه/ فسمر 
الغبار حيث سمروه / غداً سَبْضَات المسيح في العراق/ ستأكل الكلاب من دم البراق):©. 


إن تمام العلانية الشرط الأول لمذا التطويع التام للرمز الديي. فجاءت هذه من 


(5) -ناك ,عمط عاطعية 4# ه84[ ع كات نولل[ 2214 7720145 ,آكتالالزةل-[2 3ع20طك21-1 تتسلدك 
لالقطكا :493 لهة ,98 ,93.مم ,1.1أهء؟ ,(1977 ,الم8 :معلاعنا) .كآه/؟ 12 ,6.لا زعتتطوععائ] عتطدعة مز وعتل 
لتنسم طتطوا! لإ لرمععجه؟ ,ماعم للا مجه «عاعم عمل ,نفسنامبواء82 كال نتره رطقت [أأمطك ,أنوو11 .5 
-ع08 روععرعاع5 لم كاعخ آله لزالناعوط عط أه كده1]قعتاطناظ برأتصاعظ غه ولوع كلملا ممعتع دق ركتدط 
84 ,192-193.مم ,(1972 ,ومتطكتاطن2 لهة طعمدععع18 101 عاتاكهآ طوعف تتتصلع8) 41.مم روعترعد لها 

لهة ,207-209 
مقدمة ميخائيل نعيمة إلى: جبران خليل جبرانء المجموعة الكاملة لمؤلفات جبران خليل جبران. “اج 
(بيروت: دار صادر؛ دار بيروت» :.)١955‏ ص ,١9‏ و55؟. 

(*”) المصدر نفسه. ص 245. و656. 

2 المصدر نقسة» ص فا اخ وغيرها. 

(5) بدر شاكر السياب». ديوان بدر شاكر السياب (بيروت: دار العودة. الاذا)ء ص 2470 و90" - 
4ت , 


"55 


المكونات الأساسية لرؤية مأساوية تقرن الفردي بالجماعي في خطاب شعري نقدي على صورة 
مطلقة. وتالياً تحرري على صورة تامة» مقترنة في أحايين كثيرة بشكيّة إيجابية. فكتب السياب 
في مرئية الآهمة خطاباً شعرياً فلسفياً على شاكلة الزهاوي”: دالا كم رفعنا من إله وكم 
هوى/ إله واضحى ثالث عورا / وما كان معبوداً سوى ما نخافه ونرجوه أو ما خيلته 
الطبائع» . وجاراه توفيق صايغ في «ثلائون قصيدة» (1904) من موقع مسيحي رونا 
علماني ثقافياًء يزاوج فيه ما بين الوله والحب: «أنا رب قديم/ تقصد موحاه الأمم/ فتحت 
الكوة أتلصّص/ فألفيتني مقعداً أجش/ وكيوت/ خدعة لفقتها فصدّقتها/ وآمنت بها إذ 
وثقت/ وانزاح الغمام / عن عيون أربع/ . . . / أنا أقمت التمثال/ وأنا عليه أهويت/ فلئن 
اليوم هدمت/ فقدما نحت ما خلته كالمعجزات»©. 

وجرى اللجوء إلى الآهة الوئنية ورموز الحضاراتٍ الأخحرى. كأوديب وجوكاستا عند 
السيّاب. وأوليس وبر وميثيوس وسيزيفوس » وخصنوطنا موز وبعل إله الخصوية السامي . 
فييدو قحط الدنيا المنتتقدة لدى السياب: : «الأرض. . . عشتار فيها دون بعل)”. فعير الشعر 
التموزي عن تصدع علاقة الشخصية الحدائية ترات محيطها. وامتدح الاختلاف وهجا 
عقم التقليد الاجتماعي الثقافي المتمثل بالآفة الممسوححة والنماذج الأبوية الساقطة» وتيق 
هاجس النبضة والتجديدء فروى المبضة رواية بعث تموزي لتخطي الجدب والعبث 
والخراب”". فيتضافر الرمزان المسبيحي والوثني على حفر معالم الاتبعاث القومي عند خليل 
حاوي , إذ قال: «يا إله الخنصب. 1 العاقرهء يا شمس الخصيد/ ياإها 

ينفض القبر/ ويا فصحاً بجيد/) نت ياتموزء يا شمس الحصيد». ويضيف: «ياإله 
06 يا تموزء يا شمس الحصيد/ بارك الأرضص التي تعطي رجالا / أقوياء الصلب نسل 
لا يبيد/ يرثون الأرض للدهر الأبيدعم”2. فيغدو البعث القومي - متمثا في حزب سيابي 
قومي سوري أو عربي ‏ عنوان النبوض ونظير الرمز السامي القديم. كما تكون أداته السياسية 
ال مابطة عنوان فشل النبوض» مثل اليعازر. الذي يخاطبه خليل حاوي بقوله: «كنت صدى 
ايار في مستهل النضال. فغدوت ضجيج أيارات حين تطاولت مراحله). ويضيف: 
«فأنت [لعازر] لا تختص بجاعة دون حماعة, كنت شاهداً ورأيتك في صفوفهم ع0 


(5) المصدر نفسه.: ص 176١‏ 

(7) توفيق صايغ, المؤلفات الكاملة (لندن: رياض الريس للكتب والنشر. .)148٠‏ ص 1١١‏ - 
1 

(8) السياب. المصدر نفسه.ء ص 95”. 

(9) خالدة سعيد. «الحدائة أو عقدة جلجامش.» مواقف. العددان 01 - 57 (صيف ‏ ريف 
4 )). ص لا١ء‏ وغيرها. 

)٠١(‏ أسعد رزوق. الأسطورة في الشعر المعاصر: الشعراء التموزيون (بيروت: منشورات مجلة آفاق» 
65). ص 3١107-1١535129‏ وغيرها. 


)١١(‏ خليل حاوي, ديوان خليل حاوي (ييروت: دار العودة. الاذا)ء ص 224 رلمة. 
)١19(‏ المصدر تفسه. ص 08*١4‏ وا" 


كرف 


ويضاف إلى تطويع الرمز المسيحي والوثني والسني تطويع الرمزية الباطنية عند 
أدونيس » ف خطاب شعري يستمر في ابداعيته بعد مود الاإبداعية السياسية ع ف عالم تحولات 

يمنص الكون ف كونيّة إحشائية أولية تجعل من الداخل خارجاً ونسيجاً للعالمء ومن التعامل 
الحياتي استثنافاً لداخل عارف مطلق: 


دلا الله اختار ولا الشيطان/ كلاهما جدار/ كلاهما يغلق في عيني/ هل أبدل الجداز 
بالجدار/ وحيرتي حيرة من يضيء/ . . . أحرق ميراثي» أقول أرضي بكر/ . . . أعبر فوق الله 
والشيطان/ . . . أهمتف لاجنة لا سقوط بعدي/ وأحو لغة الخطيئة) . 

فيغدو الشاعر ولغة لإله يجيء» يربط البعث بالابداع كرباط الباب والحجاب ني 
العقائد الباطنية » ويعبر في مدى قحط دنياه قياساً على آماله بالقول: 


«خريطتي أرض بلا خالق/ والرفض انجيلٍ». 
ثم يوظف كونية الرمزية الباطنية : 


«اخلق أرضاً تثور معي وتحون/ أخلق أرضاً نحسستها بعروقي / ورسمت سوواتها 
برعدي / وزينتها ببروقي)29. 


فجاء الشعر العربي الحديث, إذن, مجالاً متميزاً للتعبير عن الحداثة العلمانية المتمثلة 
بتطويع الرمز الديني واعتباره خلال الاستصلاح الأدبي على الصورة التي تفرضها مرجعية 
الأدب لا مرجعية الدين. 

وكانت الرواية والقصة أيضاً حالين هامين لطرح التوجه النقدي الاجتماعي الثقافي 
للأدب. المتمثل في شخصيات قلقة. خارجة على سوية التقليد. عند سهيل ادريس وإحسان 
عبد القدوس وليل بعلبكي وحنا ميته وشوقي عبد الحكيم وغيرهم. كما كانت الرواية عند 
نجيب محفوظ وجمال الغيطاني وغيرهما جازاً لتمثل الرموز الإسلامية وأفاط الكتابة التقليدية 
العربية والعربية - الإسلامية استّخدِمت استخداماً ذا مرجعية أدبية دون المرجعية الأصليةء 
الترائية أو الدينية. كاستخدام أساليب السجع وتضمن ال حكايات لحكايات والرؤية الصوفية 
ضمن شروط الأساليب الروائية الحديثة . بل يبدو في نتاج نجيب محفوظ - رغم تحفظه في 
معرض التعليق على ابعاد هذا التتاج ‏ توجه وضعي تطوري علموي, جعل فيه العلم وريثا 
للدين في العصر الحديث9". وإذ توارت الثقافة الدينية ومرجعيتها في بعض دروب المجتمع 
الغائرة» سادت الثقافة العلمانية المبعدة للمرجعية الدينية عن مجال النظر والاعتبارء وامتد 
تطويع التراث من محال الاستصلاح الأدبي» إلى محال المعرفة التاريخية المضبوطة التي خبت بعد 


)١5(‏ أدونيس [علي أحمد سعيد], أغاني مهيار الدمشقي. ط ؟ (بيروت: منشورات محلة مواقف. 
“/اؤا). ص ١ه‏ دكأف لت 448 ر5١1.‏ 

)١15(‏ رشيد العناني: «الدين في روايات نجيب محفوظ.» التاقد. السنة اء العدد 14 (كاتون الثاني/ 
يناير 01494٠‏ ص 550 - 218 وونجيب محفوظ يشخص الداع الأهرام. 14940/8/5. 


لف 


إرهاب طه حسين» لتعود في الستينيات وبعدها. على صورة أبعد غوراً وأقصى دلالة. وأقل 
ترددا . 


فجاء النظر في التراث على اعتبار أنه من أمور الماضبي التي ولّت ولا مكان لحا في الثقافة 
العقلية للعصر. واستتبع هذا النظر إلى المفاهيم الإسلامية العقائدية» كالألوهة والعوالم 
الروحانية والجن والعفاريت» وأخبار العصور الفائتة» على أنها أساطير“' ‏ وأصبح ممكنا 
النظر إلى قصة إبليسء مثلاء علي أنها قصة مأساوية» تقارب التراجيديا الاغريقية ‏ دونما 
علاقة بواقع معين. بل صار ممكناً النظر إليها على أنها تشير إلى الغبن اللاحق بإبليس عنواناً 
على مأساويته. فهو مضطر للاختيار بين الإرادة والمشيئة» بين الإلي وغير الإهي. ولا يمكن 
أن يُعزى بلاؤه إلا إل تعسف وصقه نص القرآن بمكر الله:©. وجاءت أخبار ابرأهيم وهود 
وصالح وغيرهم أخباراً منسوبة ة إلى أنبياء ذات أصول عيرية وسومرية وبابلية موظقة في سبيل 
المشروع السياسي المحمدي””". ومزج بين هذه النظرة إلى أصول الأخبار النبوية القرآنية؛ 
وبين الآمر الذي تكلم عليه طه حسين وغيره. من استنساب العرب إلى اسماعيل لأسباب 
سياسية”" وصلة التدين الإسلامي بالموقف السيامي لبني هاشم في تحالفهم مع اليثاربة ضد 
حزب بني عبد الدار. كما نظر في أصول الأسماء الحسنى. فأشير إلى العلاقة بين عبادة الله 
وإيل الكنعاني"©. ورصد بالتفصيل ارتباط إله القمر في العبادة السامية ب «إل»» وصلة عبادة 
الزهرة باسم العريز أو المنعم » وأصول هله العبادة بطقوس التضحية بالتيوس. ئا أرجعت 
بلقيس وسليان إلى إلاهة أنئى شمسية وإله ذكر قمري كانا المناسبة لطقوس عبادية جنسية 
كانت ها مقابلات في طقوس جنسية جاهلية قامت بها النسوة حول الكعبة. ووجد في الهلال 
والنجمة المتوسطة علاقة على تحوّل إيل إلى الله. واستمرار الزهرة في الحفاظ على معيته”". 


كان في هذه الدراسات والنتائج تقدّم على ما هو متداول. فمع أن جواد علي في تاريخه 
الكبير للعرب قبل الإسلام كان قد قتح باب النقد التاريخي , إلا أنه فعل ذاك بقدر كبير من 


4 انظر مثلً: خليل أحمد خليل. «مضمون الأسطورة في الفكر العري.» دراسات عربية؛ السنة‎ )١١( 
.901-5١9 ص‎ .)١810/5( العدد /ا‎ 

(1) صادق جلال العظم: ومأساة ابليسء» في: صادق جلال العظم. نقد الفكر الديني. طاه 
إبيروت: دار الطليعة. .)١987‏ ص 1-686لى. 

(17) ثريا منقوش. التوحيد في تطوره التاريخي: التوحيد يعاني (بيروت: دار الطليعقف لا/91١),‏ 
ص 55 #5 ولك وغيرها 

(18) سيد محمود القمتي: «مدخل إلى فهم دور الميثولوجيا التوارئية» الكرمل. العدد +" (1988): 
ص 0غ 48. ووالحزب الحاشمي وتأسيس الدولة: الواقع الاجتماعي لعرب الجاهلية.» الكرمل, العدد ١١‏ 
.)1١9848(‏ ص ”1:7 - 16. لاذأء و9١6-91مهة.‏ 

(14) بوعل ياسين. الثالوث المحرم: دراسة في الدين والجنس والصراع الطيقي» ط ؟ (بيروت: دار 
الطليعة, .)١9486‏ ص ١ل2.‏ 

))1941( سيد محمود القمني. «القمر الأب أو الضلع الأكبر تي الشالوث.» الكرمل. العدد 5؟‎ )7١( 
ص "#غ -/ا5. و65-866.‎ 


نفف 


الوجل» مما جعله ينسب إلى المستشرقين ما قد يراه مثيراً للجدل؛ كإمكان كون اسم هود 
إشارة إلى جماعة بهودية استخدم للإشارة إلى شخص واحد من باب التجوز فقط”". ولكن 
نقده بقي جزئياًء واستمر المؤلف في استخدام الأخبار القرآنية والتوراتية كأنها أخبار تاريخية 
حقة. دون تمحيصء. على الرغم من استجابته لدواعي الموضوعية وإشارته إلى شكوكه بعبارة 
وزعموان”" , 


وم يقتصر النظر التاريخي الفاحص عل الجاهلية واستمرارها في المفاهيم والعقائد 
الإسلاميةء بل تناول أمرأ سابقاً على النظر فيهاء ألا وهو قضية مصادر معرفتنا بصدر 
الإسلامء المصادر التي مازالت تستخدم دون نقد تاريخي كاستخدام الدينيين لها9". 
فا معروف أن القرآن والحديث وكتب التاريخ الأولى نصوص مشوبة بشكوك تارية بيّنة9", 
ليس أقلّها أهمية اضطراب معرفتنا ل ا 2 جمعه 
وأولوية تفسيره وتأويله التاريخيين على أية معانٍ موضوعية فيه. مما يجعل هذه المعاني بعيدة 
المنال*". في القرآن بعد أسطوري تجب دراسته بتقنيات تاريخ الأديان» «وإذا كان المؤمنون به لا 
يعترفون باسطورية أساطيره. فإن ذلك لا يعدو كوته من صلب تععريف الأسطورة نفسها». ومن ذلك أن 
تواتر الروايات قد لا يكون أكثر من «صورة متناسخة تستجيب لا ينتظر متها أن تكون لدى الذين تقدم 
إليهم2”0. وواضح كيف تتحول الروايات المبكرة من واقع إلى أساطير ابتداء من طبقات ابن 
سعد؛ ولعل من أفضل الأمثلة على ذلك الخير المعروف باسم «شأن الشاة» الذي تحول فيه 
الخبر من التاريخ إلى الدين”". ثم انه ليس هناك دلائل عل وجود القرآن قبل الربع الأخير 
من القرن المهجري الأول» اد توجد روايات شفوية محقّفة قبل أواخر الدولة الأموية. 
ويستفاد من الرواية التاريخية التي تضفي على القرأن تاريخيته صورة تكاد لا تتفق على نزول 


(١5؟7)‏ جواد على علي. المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام: 4ج (بغداد: مكتبة النبضة؟؛ بيروت: دار 
العلم للملايين» 7 -1لا19). ج 5 ص 31 5الاء 75. وما يعدهاء و747, وما بعدهاء جاء 
ص "5١١-3٠١‏ 

زضقة المصدر نفسه؛ ج 6 ص 07 0ه “471. وما يعدهاء ج ©6. ص 5, وما بعدها. 

زشفة انظر مثلا: حسين صفوري. «مطالعة لكتاب: محمدء. نظرة عصرية جديدة.» مواقف,. العدد 584 
(1515). ص مة  ,.1١9‏ وانظر: عاطف أحمد. نقد الفهم العصري للقرآن؛ ط ؟ (بيروت: دار الطليعة 
1ع 

: من 5 نظرة احمالية تكفي الاشارة مثلاً إلى‎ )١4( 
كالمأعأأء 1 زه مقط «راءاع اهم لم غجع1 رز ممرومعل عط عومتقفمةئديعلملآ» ,متمدكة .2 لممطعنط‎ 

361-54.مم ,(1985) 50.21 


(15) محمد أحمد محمود. «حول بعض إشكاليات النص القرآي»» مواقف,. السلة و5 العدد +٠‏ 
(1944) ص "اه "لا 

(7؟) حسن قبيسبى» رودنسون ونبي الاسلام: مقدمة حول التفسير المادي ‏ التاريخي لنثسأة الاسلام 
(بيروت: دار الطليعة, .)19448١‏ ص "١‏ ثا”ء و51. 

(707) المصدر نقفسة. ص /ا” - 94" . 


إرففا 


ونتيجة ذلك. فإن معرفتنا بالسيرة النبوية تأخذ بالتقلص كلما زادت معرفتنا بالمصادز, 
ما لا يجعل أمام الباحث مفراً - حسب رأي أحد أشد نقاد الرواية الإسلامية صراحة ‏ إلا 
«حصر النتؤات والفجوات التي تتركها الرواية الإسلامية في الملامح التاريخية للسيرة النبوية من ناحية. ومقاطع 
التكرار أو الإزدواجية بينبا وبين سير أخرى نقلتها لنا تلك الرواية بما فيها من حوادث ورموز من الناحية 
الأحرى؛*" , فاستنتج سليهان بشير صاحب هذه النظرة الشكية. في كتاب طموح مازال في 
مرحلة الوعد دون الاكتمال» بوجود اختلاطات بين عناصر متباينة ومصادر (مدنية وشامية 
وعراقية) محتلفة, فهناك خلط بين أمور منسوبة إلى محمد بن عبد الله ومحمد بن الحنفية, 
وبين أمور نسبت إلى عمر بن الخطاب وأخرى لعبد الملك بن مروان. ووجد أن محاولة طمس 
شرعية الأمويين في المصادر التاريخية قد تكون ذات علاقة بكون خلافة المدينة في حقيقة 
الأمر ولاية قامت في زمن الأمويين. وأن الأمويين كانوا على الأرجح من معارب بني حنيفة 
ووحّد الحزيرة وعرب الإسلام. بل وأسس الإسلام في التاريخ . كما يستنتج بشير إمكانية 
كون النبي وبني عبد المطلب من أصل غير قرشي على الإطلاق. وكون 0 اللإسلام أمراً 
مشكلاء قد يعود إلى مرحلة متأخرة عما يقول التراث. بل قد لا يكون قد برز قبل منتصف 
العهد الأموي. وأن إسلام مكة تم في عهد عبد الملك بن مروان على الأرجح"". وعلى 
الرغم من عدم إمكانية القطع هذه الأمور في ضوء ما هو متوفر من أبحاث تاريخية نقدية 
تفصيلية: إلا أن الدراسات التي ذكرناها فتحت المجال أمام المعرفة التاريخية الحقيقية ذات 
الرجعية العلمية دون المرجعية الدينية الاعتقادية أو الرمزية. ولا يكفي لرفضها ‏ حتى من 

بعض المثقفين العارفين بالبحث التاريخي - ترداد شعاراتٍ دالة على الأهواء السياسية دونما 
تناول التاريخ 7 على أرضيةٍ النقد التاريخي . واستجداء الاعتبارات الإدارية كالإحجام 

عن الخوض في أ مور التاريخ ردأ على الموضوعية التاريخية, أو الدواعي السياسية. معايير 
للنظر التاريخي . من ذلك. القول بوجوب عدم اعتبار الدراسات القرآنية الحديثة لأن القرآن 
«هو نص الأمة التأسيبي . والسئة هي حقل هذا النص في التاريخ . وشرذمة الوعي ببذه الطريقة. ٠‏ تعني 
شرذمة للوعي بوجودنا وتحققنا واستمرارنا في التاريخ28. كما لا يجدي النقد التاريخي الإصلاحي 
المقتصر على اعتبار التجريح على أساس التحيز للفرق السياسية» أو رفض ما تأباه العقول 
صراحة””". على الرغم من حسن نيته واستنارته. لأنه في نهاية المطاف نقد ساذج إلى حد 
كبيرء ويقوم على حماية النصوص الأصلية من النقد الفعلي؛ كا رأينا عند محمد حسين 
هيكل. فواضح الآن أن شروط النظر في التاريخ الحقيقي لصدر الإسلام متحققة في بذور 
بذرتها بعض الدراسات التي أشرنا إليها. كا في دراسات تناولت الطابع الأسطوري الإجمالي 


(58؟) سليهات بشيرء مقدمة في التاريخ الآخر: نحو قراءة جديدة للرواية الاسلامية (القدس: رد ن.]. 
4 ص 7 01١‏ و84ه1. 

(59) المصدر نفسه. ص 4 2370687-1١‏ 108-159 #8 4و عو وما بعدها. 

(0) انظر مراجعة كتاب لرضوان السيد. في: الاجتهاد, العدد ؟ (1384). ص 7370 . 

(21) مثلل: حسين أحمد أمين, دليل المسلم الحزين الى مقتضى السلوك في القرن العشرين. ط ؟ 
(بيروت ؛ القاهرة : دار الشروق. 1987). ص .5١‏ وغيرها. 
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للصياغة الخبرية والروائية للتراث”” وأخرى تناولت بنى بعض النصوص الإسلامية”". بل 
وإن نقد النصوص المسيحية قد ابتدأ باقتحام المؤسسة الكنسية نفسهاء مما دعا بالمطران جورج 
خحضر عن حق إلى القول إنه «عندما يتكلم المسيحي عن الإنجيل بصورة نقديةء علمية» ناريخية فأنت لا 
تستطيع أن تطلب إليه أن لا يستخدم نفس المتبج في كلامه عن القرآنم96" , 

كان من الطبيعي أن يقترن هذا الفكر الطليعي في شؤون التراث الديني الإسلامي 
بموقف عام من الدين. والواقع أن التفكير المنبجي ا الدين لم يكن واسع 
الانتشار» مع أن النظرية 506 الدين التي عاينا بعض معالمها ني الفصل الشالث من 
هذا الكتاب سادت في ثنايا الثقافة» بل كانت الأخروية التطورية التي . ما رأت في زوال الدين 
إلا قضية وقت من العلامات على التفكير العلماني في الدين. خصوصاً اليساري منه. وكان 
التفكير الستاليني في الحتم التاريخي من العناصر التي كانت مسؤولة عن عدم الاهتهام بتناول 
الدين ني المجلات الطليعية. ولكن التناول المتبجي للدين الذي تم كبان سر من 
المخططات التطورية التي وسمت الحقبة التأسيسية والحقبة الليبرالية من تاريخ الفكر العربي 
الحديث. فنقدت النظرية الساذجة النفسوية التى تذهب بأصول الدين إلى الخوف من الموت. 
على اعتبار أن الخوف ظاهرة نفسية لا تنمّ عنه حاجة لافتراض عام ثان”». ولكن النظرة 
النفسوية 00 إلى الدين ما زالت سائدة؛ تفسر الظاهرة بأصول افتراضية لماء 
كالخوف أ 0 في تفسير ظواهر الطبيعة"©. وانتشرت انتشاراً واسعاً النظرة الماركسية إلى 
الدين التي رأت فيه عن قوير باخ طعةطرعنهء 5‏ استلاباً للذات الإنسانية وإسقاطاً هذه 
الذات عل غيب موهوم. ووجحدت ف هذا الاسقاط وفي هذا الاستلاب للوعي الإنساني 
إحدى آليات السيطرة الطبقية والتخدير الايديولوجي”" حتى يتم التطور الطبيعي المزعوم 
للبشرية إلى «حل عقدة الضعف الإنساني»””. كما أدت التطورية الماركسية إلى النظر في 
شؤون تاريخ الدين من منظور يعتبر الأوضاع الاجتاعية والثقافية والطبيعية العامة" دون 
الاقتصارء كا في التطورية الوضعية, على الرقي العقلي المتفاضل بين مرحلة تاريخية وأخرى. 


(0*) عزيز العظمة, الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ العربي 
(بيروت: دار الطليعة. ,.)١987‏ الفصول .”-1١‏ 

(55) وضاح شرارة؛ استعناف البدء: محاولات في العلاقة بين الفلسفة والتاريخ (بيروت: دار الحداثة. 
١‏ ) القسم الثاني. 

(5) جورج خضرء «المسيحية العربية والغرب.: في: المسيحيون العرب؛ تحرير الياس خوري 
(بيروت : مؤسسة الأبحاث العربية. .)١414١‏ ص 44-9448. 

(5”) ناصيف نصارء «عودة الى القرون الوسطى : ملاحظات حول آراء كمال يوسف الحاج في 
الطائفية.» مواقف. النة ١‏ العدد .)١93748( ١‏ ص 55-94. 

(3) مثلا: الفمني» «القمر الأب أو الضلع الأكبر ني الثالوث.» ص 58. 

(7”) مثلا : منقوش . التوحيد ني تطوره التاريخي: التوحيد يعاني. ص ١5‏ -18.ء وهادي العلوي, 
«أشياء من فصول المسرح الديني في الوطن العربي.» مواقفء العدد 5١‏ (191/7), ص 597" . 

(8؟) منقوش. المصدر نفه. ص .١55‏ 

(69) مثلاً: المصدر نفسه. ص 158-484 


يف 


واجتمع الا تجاهان التطوري والسوسيولوجي على إنتاج بوادر علم اجتماع ديني في الوطن 
العربي حيث تم م ادراك الرابط اغام والأكيد بين فكرة الألوهة والبنية الاجتماعية البطريركية, 
وهو الربط الذي يزداد وجا عندما يعاد الإله إلى أصوله الأبوية الملموسة في الاعتقاد 
بالأولياء عند عامة الناس. ولكن مع ذلك. ما زال الوعي السوسيولوجي العربي للدين في 
مراحله الأولى. وما زالت الدراسات السوسيولوجية التفصيلية للظاهرة الدينية في الوطن 
العربي ومن قبل باحثين عرب بالغة القلّة على توفرها في الأدبيات الانتروبولوجية 
الغربية . خصوصاً بالنسبة إلى المغرب ومصر . وكات وضوح الرواية السوسيولوجية والتاريخية 
للدين وعياً بعالمية الديانة» وبانطباق طبائع الأديان بعامة على الإسلام. من هنا أهمية ماقدّم 
إلى القارىء العربي من كتب مترجمة على رأسها رسالة في اللاهوت والسياسة لسبينوزا 
0024 التي قال عنها مترحمها أنها تفصح عن «بنية واحدة للبعين الديني أي كان. يستطيع كل نفس 
00 وبالتالي فنح إمكانية إسقاط مادة سبينوزا - قصص التوراة ‏ وإحلال مادة 
أخرى محلهاء «وليكن التراث الإسلامي )240 


ولكن وعي انطباق طبائع الأديان كافة على الإسلام طق عليه - أي على الإسلام 8 
النقد الكون للأديان المتضمن . كما رأيناء ف الفهم الماركي للدين» دود أن يكون وففا 
عليه فاعد طرح قضية الإسلام والعلم. وبين صادق العظم التعارض بينب]| دون تداحل 
على الصعد الممبجية والمعرفية معاً. فلكل منهها منهج . ولكل منهما محتوى معرفي متمايز. وما 
الدين إلا البديل الخيالي للعلم”*, وفق هذه النظرة العلموية العقلانية غير المشوبة باعتبار 
انتروبولوجي للدين. والعائدة إلى مادية القرنين الثامن عشر والتاسع عشر. وما الدين في هذه 
النظرة التنويرية إلا مرتع للخرافات ومحاولة لتفسير الكون تفسيراما قبل علمي باللجوء إل 
الجن والشيطان وغيرهما. وكانت «عشعشة» هذه الأمور في العقلية العربيةٍ من علامات تَخلّفها 
وعدم إدراكها الحداثة العقلية"». فجاء الفكر الغيبي وثقافقه أساساً من أسس التخلف 
العربي» وكان لا بد من الحسم في أمر التعارضص بين العقل الاعتقادي والعقل التاريخى 
العلمي والانحياز إلى الثاني ** , وجاء الإسلام ا خالياً من الحس الأخلاقي الداخلي» قائً 


(10) حليم بركات, المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية. .)١484‏ ص 5"7 77 . 

(١5)انظر:‏ الدين في المجتمع العربي (ندوة) (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١48٠‏ 

(51) سبينوزاء رسالة في اللاهوت والسياسة, ترجمة وتقديم حسن حنفي ؛ مراجعة فؤاد زكرياء ط ؟ 
(بيروت : دار الطليعة. .)154١‏ ص ؟. 

(59) العظم . نقد الفكر الديني. ص .8١ - ١6‏ وغيرها. 

(5) ابراهيم بدران وسلوى الخماش. دراسات في العقلية العربية: الخرافة. ط ؟ (بيروت: دار 
الحقيقة , ا ص لكل 2016 ككء ولالا- ملا. 

(55) لتوصيف متميز ومتكامل للفرق بين الاثنينء انظر: فيصل دراج. «الشيخ التقليدي والمثقف 
الحديث. » في: طه حسين: العقلانية: الديمقراطية الحداثة, قضايا وشهادات؛ رقم ١‏ (نبقوسيا: مؤسسة 
عيبال للدراسات والنشر. .)١48١‏ ص 568 558. 


الفا 


على الأوامر والنواهي دون غيرهاء جاهزاً للتجاوز الأكيد من قبل الفكر الغربيء العالمي*» 

لا بل «لقد ضاق محال الحضارة العربية ‏ الإسلامية عن أن يتسع لشخص بروميئيوس سارق نار الآلهة وسر 

خلقها ا . كما ضاق أيضاً عن أن يتسع لاسطورة المسيح - البشر الإلي - الذي يضحي بجسده من أجل 
خلاص أرواح البشرء ودون التمرد والتضحية لم يعد أمام عقلانية الإنسان العربي ذي الإحساس المبّه لذاتيته 
وفرديته سوى أن يدخل مع الله ومع سيفه لعبة منافقة من ا خضوع المصلحي الواعي 170 , جرىٍ بذلك 
قران الدين الممثل بالإسلامء والقمع الاجتماعي والفكري. وذلك تسجيلاً موضوعياً للدور 
الذي ارتأت السلطات الدينية لنفسها القيام به على طول هذا القرن كا رأينا. فجرى 
التشديد على تمفصل الدين والايديولوجياء والويمان والسياسة. ووسم التدين بالرغية في 
اعتقال العقل الطالب الخضوع وإيادة الغيرء وني أن يوسم كل خارج بالعدوانية والكفر. 
وجعلت مهمة تحرير العقل والإرادة نقد الدين”. كبا كان الشأن في المانيا في منتصف القرن 
التاسع عشر. وجاء من هنا ادراك عناصر راديكالية أن الدين قد أضحى عقدة التخلّف 
الفكري, إضافة إلى الأخلاق الجنسية التى تستتبعها البنى الاجتاعية القائمة على دونية المرأة» 
ونسييس المواقف الفكرية. وهذا موقف عير عنه بو على ياسين في دراسة معروفة*». وانبرى 
إلى إقامة هذا الربط من مواقع سياسية من أقصى اليسار ‏ مواقع متباهية مع بعض أشكال 
التروتسكية الملتبسة بالفوضوية تحت اسم المجالسية» ومرتبطة بدعوى فنية وشعرية سوريالية - 
يجموعة مثقفين اجتمعت حول بجحلة 07 الإباحية التي جعلت ضمن برنايجها تحطيم البنى 
الفوقية للمجتمع العربي باعتبار كونها أحد أقطاب «الثورة المضادة» وأعلنت تلك المجموعة 
الحرب على الدين والعائلة والأخلاق في نداء يعانق «النداءاتٍ الداخلية للطبقة العاملة» 
ويخاطب جميع الملاحدة العرب” '“. وجد هذا الاتجاه في الدين قياماً على القمع والبطش بالحياة 
الحرة» ووجد له عضداً في الدولة وفي الايديولوجيا العومية » الي جوبت بالسريالية المتحولة 
أبداً غير القابلة للاحتواء”©. وم تكن السريالية العربية في السبعينيات تامة الجدة» بل سبق 
أن انتقد رمسيس يونان طه حسين عام لإصلاحيته غير الماضية إلى الثورة الإلحادية, 
مع دفاعه عنه ضد المحجوم الرجعي عليه"“. ولكنها استمرت في الدعوة إلى التحرر عن 
طريق تحرر الداخل الإنساني ما يكبله من قيود اجتاعية وفكرية كانت القيود الدينية مثالهاء 
فجاءت تلك السريالية دعوة تحررية تامة الشمول» آخذة بالتحرر الاجتماعي , ومودعة سر 


(41) منصف شلي. «التفكير العربي والتفكير الغربيء» مواقف. العددان 17 ١5‏ (1ا9١),‏ ص 5١‏ - 
3 

(57) بشيرء مقدمة في التاريخ الآخر: نحو قراءة جديدة للرواية الاسلامية. ص 57 . 

(14) أدونيس [علٍ أحمد سعيد]ء «العقل لمعتل » مواقف, العدد # (خريف 1981), ص :3 8. 

(44) ياسين. الثالوث المحرم: دراسة في الدين والجئس والصراع الطبقي. 

(50) الرغبة الاباحية. العدد ١‏ (كانون الثاني/ يناير :)١1817/7‏ ص -١‏ 7. 

(51) أبو طاهر القرمطي. رب دنيا ضد الدين وضد كل بععسث (باريس: منشورات النقطةء رقم »١‏ 
[د.ت.]). ص 7ء و1 لاء وعبد القادر الجتابيء الضالعون في معارك من أجل الرغبة الاباحية (كولونيا: 
منشورات الجمل. ,)١94*‏ ص "1 و/18-139. 

(؟2) عصام محفوظ. السريالية وتفاعلاتها العربية (بيروت: [د.ن.]ء 1441), ص ؟5. 


يففا 


هذا التحرر في التعبير الشعري - فالشعر «صراط غير مستقيم» بامتياز5". 

اقتربت من هذه الدعوة الجذرية إلى خلق الفرد المطلق ‏ في مواجهة جماعية الدين 
والعشائرية الأقوامية - دعوة إلحادية ماركسية وجدت في نقد الدين لب نقد الاستلاب. إذ 
رأت ف الدين عاضداً أكبر للاستغلال الطبقي وناج لواقع السياسةء ك) اعتقدت بذلك 
أنها كل النقد البروليتاري المنتقل من نقد الساء إلى نقد 2 ومن الاستلاب الديني إلى 
الاستغلال الاقتصادي*". كما ارتبط بهذا النقد السياسي والاجتماعي للدين نقد لاضراره 
الاقتصادية من موقع ماركسبي أو متأثر بالماركسية. ولو لم يكن هذا الموقع مرتبطاً بالماركسية في 
حد ذاته. فهو موقع اشترك فيه الحبيب بورقيبة ة في مرحلة من حياته عندما انتقد هدر وقت 
العمل المنتج في رمضان, مع أحد المثقفين الذي قدّم كشفاً حسابياً نان فيه أن دوام الموظف 
السوري في رمضان لا يتجاوز الثلاث ساعات”*" وأحصى غيره بتفصيل ارتباك 9 
العائلية في رمضان. وخسارة مصر ٠٠١‏ مليون ساعة عمل في الشهر المبارك. وتبذير سلايين 
الموائبي في الحج وعيد الأضحى سنوياً. وهذا كله ني مجتمعات فقيرة2©. 


كان نقد الدين, المتحفظ منه والجذريء ارتباطاً أكيداً بالسياسة بمعناها الأكبر. فكان 
هذا النقد منصباً على وقوف الدين في وجه الرقى» وعلى ارتباط الرقى ومظاهره ‏ العقلانية, 
الشاريخية. العلموية» التحرر الاجتماعي ‏ بالعلمانية. ولئن ارتبط نقد الدين بالاتجامات 
السياسية اليسارية بعد الحرب العالمية الثانية, إلا أن هذا لم يبلغ النقد الليبرالي بل 1 يتجاوزه 
حتى في لحظاته اليعقوبية العدمية الدينية التى نظرنا إليها للتو. وكانت هذه الاتجاهمات 
السياسية اليسارية مندرجة في سياق قومي ووطني أعمّ . وكانت تحارب عشائرية الفئات 
الحاكمة, والمتكآت الدينية لأنظمة الحكمء وتشدّد على أهمية إقامة ثقافة وطنية جديدة قائمة 
على أولوية الانتماء القومي -أو القطري كما في تونس ‏ على أي-انتهاء آخرء وخخصوصاً الديني . 
على ذلك قاأمت مواقف نقدية من علاقة السياسة بالدين» رابطة إياه بالتسلط السيامي» 
وبالتسلط الطائفي في لينان على وجه الخصوص. داعية إلى فصل السياسة عن الدين والدين 
عن السياسية"“. وكان في حدة الارتباط بين السياسة والدين في لبنان علّة جيشان العلانية 


(07) عبد القادر الجتابي, «الغواملء » في: عبد القادر الجنابي. ثوب الماء (كولونيا: منشورات الجمل» 
© (الصفحات غير مرقمة) . 

(05) انظر مقدمة العفيف الأخخضرء «من نقد الساء الى نقد الأرضء؛ في: فلاديمير لينين» نصوص 
حول الموقف من الدين. ترحجمة محمد الكبة ؛ مراجعة العفيف الأخضر, مختارات جديدة (بيروت : دار الطليعة» 
1 ص 9 - 17. 

(05) ياسينء الثالوث المحرم: دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي. ص .١54- ١47‏ وقارن: 
صادق جلال العظم., التقد الذاتي بعد الزيمة. ط ؟ (بيروت: دار الطليعة. .)١974‏ ص 57. 

(01) الأخضر. المصدر نئفسة. ص75 7# 

(07) مثلا: جوزيف مغيزلء «الإسلام والمسيحية العربية والقومية العربية والعلمانية»» ورقة قدّمت إلى: 
القومية العربية والاسلام: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية» ط ٠‏ 
(بيروت: المركز. .)١9828‏ ص 785 - 5814. 


يفا 


الصريحة فيه وتفوق هذا القطر في هذا الشأن عل غيره. لم تكن هناك ثمة توجهات 
دوتكيشوتية في هذاء فقد جامبت الحركة الوطنية عموماً هجمة دينية مثيرة للطائفية ابتداء من 
منتصف الخمسينيات. في مصر أولاء فكان لا بد وأن يصار إلى التشديد على شعار والدين 
لله والوطن للجميع» في مجاببة ما يعيق الانصهار الوطني. فجاءت العل|نية على الأغلب نفعية 
التوجه. دوت تنظير فلسفي فعلٍ ولو اعتبر البعضص الطرح المضاد للمادية الحدلية في بعض 
الأدبيات الماركسية تأبشيسا نظرياً. وهو ليس بحد ذاته ناسنا فلسفياً فعلياً للعلانية*” , 
فكانت العلانية في طابعها الغالب علانية ضمنية ناتجة عن عل|نية الحياة» وهامشية الدين» 
وعن التوجه الحدائي في السياسة وفي الفكر والثقافة, إذ هي من مستلزماتها العملية. ولم تكن 
هناك حركات ثقافية واجتماعية واسعة علانية العنوان؛ خلا تيارات يسارية تمثلت في الحركة 
الوطنية اللبنانية وفي أفراد وتيارات مسيحية - مارونية وأورثوذكسية وكاثوليكية ‏ تحررية في 
لبنان الستينيات والسبعينيات والثانينيات» تململ فيها دينيون وعلانيون تحت تأثيرات يسارية 
أو ليبرالية» وناقدة للدور السياسي» والاجتاعي والطائفي للكنيسة في لبنان. وكان المطران 
غريغوار حداد ومجلته آفاق لان حافا: فانتقد الكتيسة, وافترح إلغاء الزواج الديئي وهو من 
أركان الطائفية باعتبار أنه قانون كنسي زمني. ووجد أن ما هو خالد في المسيحية لا يتجاوز 
الؤيمان بالمسيح الإله ‏ الإنسان» و«كل ماد تبقى يمكن خلعه كثوب قديم». ورحب بالدروس 
المستقاة من العلمانية في الفصل بين النسبي والمطلق وبين جوهر المسيحية وتجسيداتها التاريخية. 
دل جعل العلانية من 'مستارمات السيسية في تفكير يقارنت الأشكال الرافيكالية من 
الإصلاحية الإسلامية*». كا كانت أعمال ناصيف نصّار حول الطائفيّة من أبرز النتائج التي 
تمخض عنها جو لبنان في الستينيات والسبعينيات . 


إن ما يجمع بين المواقف السالفة ويحقق شروط طرحها والتوجه الحدائي النبضوي 
بالمعنى الكوني : الموقف القائم على مرامي الغبوض بالمجتمع العربي غبوضاً حضارياً يحقق فيه 
شروط الرقي». من انغراس الثقافة الليبرالية فيه القائمة على قيم الحرية والعقل. والماضية 
بالتالي على سبيل مواكبة الحضارة العالمية. وكان هذا التوجه الغالب في مختلف مجالات الثقافة 
عدا الهوامش الإسلامية. فجاء تأكيد ضرورة غرس القيم الثقافية والعقلية البرجوازية 
القائمة على حرية العقل أساساً لقيام المجتمع الحديث. المرتكز على تأكيد موضوعيته الطبيعية 
والمادية, ونيِذ الغيبيات ومستلزماتهاء بحيث حاءت الحداثة عند ياسين الحافظط مشلا 


متمحورة على المستقبل» قائمة ثمة على توجه تاريخي دون نظرية”". فا كانت آثار الماضي - ومنها 


(28) هناك استثناءات قليلة للطرح الفلسفي وللتنفيذ الفلسفي للمواقف الديية. انظر: عادل ضاهرء 
«نقد «الصحوة الاسلامية». » مواقف. العدد 58 ,)١1549(‏ ص 55 - لالا. 

(59) غريغوار حداد: «هل البحث الديني الجذري كفر وشك أم هو في منطق الانجيل؟» آفاق. 
العدد ١‏ (1941/5), ص 78 - 55غ ووالمسيحية والعلانيةء» مواقف, العدد 84" (+1448) ص .١48- ١99‏ 

)1١(‏ ياسين الحافظ, التجربة التاريخية الفيتنامية: تقييم نقدي مقارن مع التجربة التاريخية العربية. 
ط ؟ إربيروت: دار الطليعة. :)١91/4‏ ص 5١‏ - 


لحف 


الدين والطائفية ‏ إلا «رواسب». على الرغم من شدة مقاومتها”". وكما| هو معروف. فإن 
ياسين الحافظ استند إلى تحليلات سابقة لعبد الله العروي”©. الذي وجد في تخلفنا ‏ وبالتالي 
دواعي رغبتنا في الرقي - فواتاً في تطور تاريخي حصل فيه سبق مؤكد من قبل الغرب» بحيث 
أصبح الرقي إعادة الانتظام للأمور تي السوية التي لها بما هي ذات طبيعية تاريخية معلومة 
الوجهة . فالتاريخ الكوني هو ناريخ طبيعي يننظم كل التواريخ ويصحح اعوجاج كل تاريخ 
مفوت بابتلاعه ف كونيته الناجزة. إن ما لا يتفطن إلى هذه الكونية الغائيّة هو أن التخلف 
والفوات» بل الإبقاء على التخلف. قد يكون غغط معاصرة العالم الثالث في عصر الامبريالية. 
فالتخلف قير وليس فواتاً بالمعنى المطلق. بل من المستحيل النظر إلى فوات المجتمعات نظرة 
إطلاقية , إذ ينبغي التمييز بين شرائ ئح المجتمع وقطاعاته الاجتاعية والاقتصادية والجغرافية. 
والتمييز بين عناصره المبلقنة على صعد الثقافة والاجتماع والفكر والفن وغيرهاء والوتيان 
بصورة تركيبيّة وضعية. قبل الكلام التام عن العالميةء فالواضح أن في مجتمعاتنا قطاعات 
لا تعاني من الفوات. وعلى رأسها الأدب والفن والاستهلاك والأعمال المالية لبعض الفئات» 
وليس كافيا اعتبار الحاضر ما قبل تاريخ كلي منجز. ولذلك, فإن السبيل الوحيد للنظر إلى 
العالمية هو تأكيد اللاتكافؤ ضمن وحدة كونية وجهتها أوروبية أو غربية» مع الانصراف عن 
اعتبار الوطن العربي وحدة مقفلة متجانسة» والانصراف عن النظر إلى لغرب والى الكونية 
بالاعتبار نفسه, لأن هذا الاعتيار ليس تاريخياء ولو كان تاريخانياً . ويصدق هذا التحليل على 
الرافدين الفكريين الأساسيين المجتمعين عند العروي - الليبرالية والماركسية ‏ صدقه على 
كليه| على حدة. فنجد القومية الليبرالية تنحو نحو تجريد أكبر في النظر إلى التاريخ. إذ هي 
ترى جماع التاريخ ووحدته من منظور خطابي يعتبره شأنا منبثقا عن طبيعة بشرية واحدة. 
وعن «ضرورة» مفترضة للانسجام والتناغم بين الخبرات المضارية المختلفة25. غير واضحة 
الأسس إلا الخيار الحكيم والسديد للعقل الراشد الواعي غير المشوب بالسياسة وبالهوى, 
والذي يبدو في هذا الخطاب كأنه ذو سياق مكتفٍ بنفسه نابع من طبيعة له لا تلبث أن تعود 
للتفتح كلما طغت عليها وعطلتها العوامل الخارجية"". وينتهي هذا الخطاب إلى مديح فهم 
تقني تنظيمي للعقل وللمستقبل هوء على, صحة كونه شرطاً لا بد له من شروط الرقي» يظل 
عند زريق وفي الخطاب الليبرالي عموماً خارج إطار التحليل التاريخي لشروط استيعابه» 
الشروط التي يؤكدها العروي بدوره ولو على صورة أكثر تاريخية وإحساساً بالسياسة وبدور 
الدولة . 


(11) المصدر نفسه. ص 23١7‏ و51. 

(751) نعتمد عل : عزيز العظمةء «بين الماركسية الموضوعية وسقف التاريخ : متاقشة لفكر عبد الله 
العروي . » في: عزيز العظمة, التراث بين السلطان والتاريخ » ط ؟ (بيروث: دار الطليعة؛ منشورات عيون» 
ص .١ 1-١٠١6‏ 

(17) قسطنطين زريق» في معركة الحضارة: دراسة في ماهية الحضارة وأحواها وفي الواقم الحضاري 
(بيروت: دار العلم للملايين» ))1١974‏ ص 177-74 

(14) المصدر نفسه. ص .5١6 ٠١#‏ 


ال 


ليس الرافد الماركي بعظيم الاختلاف في كونيته إلا في اعتباره موقع الغرب في التاريخ 
الكوني محطة في مستمر أبعد غوراً في التاريخ . فلئن كانت الغائية أملً عند الليبراليين دون 
مستند ميتافيزيائي» استوعب الغرب عند الماركسيين «مادة التاريخ السابق دون فائض». 
وأضحى المحلي يتضمن الغرب كغاية مضمرة9©. فانسلٌ الغرب عن غريبيته والشرق عن 
شرقيته» واجتمعا في غائية حتمية الوقوع . ولئن جنح أغلبية الماركسيين. ا المنضوين 
في الأحزاب الشيوعية؛ إلى تناول هذا الأمر تناولاً غائياً ميتافيزيائياًء إلا أن ما فيه من تأكيد 
على وحدة التاريخ العالمي ؛ والتطور العالمي الواحد على عدم تكافؤ عناصره ووتائره - من 
أكثر الأفكار المتداولة تنويراً أو واقعية في آن. وليس من المعقول وسم عبارة «الثقافة العالمية». 
أغها بجرد قناع أيديولوجي للعبب الاستعماري قائمة على إلغاء التعدد الثقافي"", إلا إذا 
خصصنا هذه الثقافة بالثقافة التيلفيزيونية الاستهلاكية, وأهملنا التعدد الثقافي في داخحل 
الثقافة العالمية ذاتها التي لا تستغرقها الثقافة الاستهلاكية. وليست كل وحدة ثقافية تبعية ولا 
استتباعاء خصوصا في إطار النظرة الماركسية . 


انبثقت العلمانية الضمنية والصريحة. إذن. عن التوجه النبضوي الكوني الوجهة. 
فكانت وجهة «العقدٍ الممتجن المنضبط المولّد وبدل؛ الذاكرة الساردة المرددة المقلدة». وارتبطت 
العلمانية في صياغتها الصريحة» كما رأيناء بتوجه نقدي عام تجاه الأوضاع العربية» وخصوصاً 
هزيمة حزيران/ يونيو التي رؤي في الذهنية الغيبية الدينية أحد أسبابهاء إضافة للعشائرية, 
والتربية الأبوية» والتنشئة الاجتماعية المنتجة للشخصية الفهلوية» وتغييب المفاهيم الحديئة 
للعلم والزمان والعلمانية وكانت أفضل التعبيرات غن هذا الاتجاه المواقف الفكرية لصادق 
جلال العظم*' والدراسات النفسية الاجتماعية الميدانية الكثيرة لعلي زيعور التي صدرت في 
١‏ جزءًا تحت عنوان «التحليل النفسي والاناسي للذات العربية» عن دار الطليعة في بيروت. 

وكان التوجه العلمان» خضْوضا في صورته الراديكالية أو ما قارب مفاهيمهاء مستنداً إلى 
أ سس اجتماعية هي التحرر الأكيد للفرد في قطاعات من المجتمع العربي؛ وكان أفضل مؤشر 

على ذلك تحرر المرأة الذي ارتبط بالعلانية الراديكالية برابط طبيعي هو عدم قابلية 27 
للتجزئة من جهة, واقتران اللادين والحرية بإباحية موهومة في ذهن الدينيين من جهة أخرى. 
ففي مقابل ما يقال حول تحرير الإسلام المرأة الجاهلية: رؤي أنه استبدل الوأد المادي بالوأد 
الاجتماعى*"“. وقرن بين الكبت والسلطوية العائلية والدينية وبين الحفاظ على اللامساواة بين 


(15) وضاح شرارة.» حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين (بيروت: دار الحداثة. 
“194). ص 1١54‏ و4١١1‏ -]!؟١.‏ 

(1) مثلاً: دراجء «الشيخ التقليدي والمثقف الحديث.» ص 141-19480. 

() قسطنطين زريقء نحن والتاريخ : مطالب وتساؤلات في صناعة الشأريخ وصنع التاريخ. ط ١‏ 
(بيروث: دار العلم للملايين. 1937). ص 917 

(28) العظمء التقد الذاتي بعد اشريمة, أكمل تعبير عن هذا الاتجاه. 

(54) سلوى الخياشء المرأة العربية والمجتمع التقليدي المتخلف. تقديم ابراهيم بدران (بيروت: دار 
الحقيقة. #/ا41١1).‏ ص .٠١١‏ 


4١ 


الجنسين واعتماد اللاعقلانية في شؤون الأخلاق الشخصية والعامة””. وانتشر خطاب نسوي 
يقرن ما بين تحرر المرأة والاشتراكية والعلمانية”". لم يكن العلمانيون وحدهم من دافع عن 
حقوق المرأق» بل وجدت في خالد محمد خخالد مدافعا اصلاحياً إسلامياً رك عن حقوقها 
السياسية والاجتاعية والانسانية التامة”". هذاء وانخرط العلمانيون في الدفاع عن قضايا 
التحرر الاجتواعي » وكانت المرأق» كما رأينا مرارء مفتاح هذا التحرر وعقدتهء وكان تكبيل 
المرأ ة أمراً قاياً على جميع الصعد. ومن هنا رأت إحدى التونسيات ضرورة تحرر الفتاة من 
أنماط اللعب والثياب الكابحة لها والمانعة لها عن ادراك كامل طاقاتها"”". بل وجد في 1 
نقطة إعادة انتاج الايديولوجيا السلطوية. وكانت استطاعتها اعادة امتلاكها لإرادتها المعنوية 
والجسدية., وخصوما تحررها الجنسي ء خروجا على نظام القمع العام ومتدرا باتبياره وتخليصاً 
للمرأة تما يثقل إنسانيتها ميئولوجياً ودينياً ومؤسسياً:ة". وارتبطت الحركة النسوية بالعلمانية في 
كل بقاع الوطن العربي» من لبنان إلى مصر والجزائر.ء خصوصاً عندما اعتبر الاسلاميون 
الاثنين وجهين لعدو واحد: فلمطالبة بحقوق المرأة بدعة استعارية» كيا رأى راشد الغنوشى, 
مطلوب منها مسخ ضمير الأمة"". 1 


من نافل القول ان دعوة التحرر الاجتماعي الي اقترنت بالعلمانية جاءت قطاعاً متقدماً 
على بقية قطاعات المجتمع في الوطن العربيء وكان الخطاب الإسلامي واعياً هذا الأمر 
مستخدماً إياه في سبيل أن يعضد مكامن الدينيين من الرجعية الاجتماعية. فبالنسية إلى المرأقء 
مشلا يجتمع التحقير اي م اج ات يعزى إليها”,, 2 
والعشاء ثري . ووخدثة دراسة 06 لرنيية متعلية عام لماحل أن الراففين 
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(7) الخياش» المرأة العربية والمجتمع التقليدي المتخلف. ص .517-5٠١‏ 


لقنا 


على الاختلاط بين لكين :دون مقط لا يجاوز المطر يع لق بينا تحفْظ حوالى نصف 
العينة تحفظاً شديداً على ذلك. ولو كانت الكثير من دواعي التحفظ متصلة بثيء من وعي 
التحول الاجتماعي » كالقول بأن الوقت لم يصبح نان بعد. أو أن ظروف ذلك غير 
ناضجة. دون التحفظ المبدئى 9". وتنحو الاحصاءات إلى التعسف تجاه قياس عمل المرأة 
ما يعكس نظرة قيمية إلى عملها ناتجة من دونيتها في مجال العمل في ظل الأسرة الأبوية 
المرتكزة على قوانين ا وإرث جائرة"". بل يرتبط تشجيع تونس والمغرب العمل النسائي 
بتشجيعهة اليد العاملة غير الماهرة قِ ظل اقتصاد انفتاحي تبعي 7 0 ومم اليك مشاريع 
الحكومة لتدريب التساء الريفيات للعمل في سوريا وهي دولة تقلافية :تسيا في هذا الأمرء 
تشدّد على الدور التقليدي الذي لعبته في الاقتصاد. كالتطريز والخياطة وغيرهما””. ومازال 
سائداً الخطاب حول الفروق البيولوجية بين الرجل والمرأة التي تترجم فوراً إلى فروق في 
المقدرة الاجتماعية دون مسوّغ غير الرغبة الايديولوجية» ودوتما اعتبار كون الأنوثة والذكورة 
تحديدات بيئية واجتاعية وتاريخية تختلف من مجتمع إلى آأخرم, بل مازال ممكناء دون 
استهجان أو استحياء. طرح مواقف تنم عن عنف معنوي بالغ تجاه المرأة» كإفتاء أحد 
مشايخ الأزهر بأنه ليس لختان المرأة - وهو التمثيل ا مهمجي بعضوها التناسي أية دواع 
شرعية أو أخلاقية أو طبية. ولكنه رغم ذلك قد يكون دمكرمة للرجل»””. ولا نشك ف 
الأصداء الايجابية التي قد يلقاها المج الفكري الإصلاحي الإسلامي الذي أوصل أحد 
المؤلفين الواسعى الانتشار إلى القول بأن الإذن القرآني بضرب الزوجات أمر في صالجهن. 
فهو يتفق مع مكتشفات علم النفس ويوفر للزوجة لذة ماسوخيّة تساعد على إخضاعها 
للر وم 

(ىلا) -دم© «رغاتسنط ها عل عمغلطمعم يد ع120 ك6للكآنت كمعأكتصتط معصيعل كعلك» ,لعأالتسمف) .6 
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ردكا 


إن كانت الأمور المذكورة في الفقرة السابقة مؤ: شرا على تخلف قطاعات من المجتمع عن 
الفكر الذي يقدر هذا 0 فإن هناك موث 0 
ارتباطاً مباشراً بالعلمانية وبالتدين. فإن الزوابع التي كر سالاد ١‏ الطليعي أمر معروف 
نذكر منها هنا الضجة التى أثيرت ان اقافتا عفر فى اساي - ضد رواية ليل بعبكي 
سفيئة حنان إلى القمر وتحريض شرطة الأخلاق اللبنانية على مصادرة الكتاب*, وما زال 
هذا المسلسل جارياً حتى اليوم في الهجوم الديني على الأدب الطليعي والفكر العلماني9». 
وأثارت بعص الدراسات النقدية الجديدة للتراث دراسات لسيد القمني ‏ أشرنا إليها في 
فقرات سابقة - غضب بعض الجهات الدينية التى هددت المؤلف والناشر بمساوىء وخيمة. 
وصادرت المباحث المصرية كتاب لويس عوض مقدمة في فقه اللغة العربية بطلب من الأزهر 
لأنه انحاز إلى الموقف المعتزلي في القول بأن كلام الله غير مساو لذاته. وأنه بذلك ممُدذثء 
وأن الاعجاز ‏ كما عند القاضي عبد الجبار - كمال مرتية القرآن في لغته. دون أن يعني ذلك 
أنه أفصح كتاب في كل اللغات لأن هذا القول لا محصلة له”“. وكان لويس عوض قال ذلك 
ابتغاء دراسة التحولات الصوتية للعربية وتبويبها ومواجهتها بنظائرها في اللغات الهندية 
الأوروبية على نحو مناهج الفيلولوجيا التاريخية الحديثة: وهذا أمر هام. خصوصاً دراسة 
تاريخ المفردات , ولولم يكن عوض موفقا في سعيه. فهو قد استند إلى نظرية المصدر 
القفقاسى الواحد والمصدر اللغوي المفرد للغات الهندية الأوروبية. وهي نظرية في اللغة وفي 
تاريخ ما قبل التاريخ لم يعد ها ما يبررها في ضوء الاكتشافات الأثرية واللغوية الحديثةء بل 
يبدو أنها كانت من أساطير القرن التاسع عشر*". 

ولكن الذي لا شك فيه أن قضية هذه الفترة من تاريخ العرب الحديث كانت كتاب 
نقد الفكر الديي لصادق العظم . فقد كان هذا الكتاب قد صدر بعد الئقد الذاتي بعد افزيمة 
للمؤلف نفسه. طحت جه تاولات خوك مواد ضع الخلل التكرنه والاستياعية فقن 
مجتمعاتنا التي تجعل تفوّق إسرائيل كاسحاً. لأنه تفوق 00-5 قائم على تفوق علمي وثقافي 
وعقلي واجتماعي . أي تفوق تاريخي مطلق. وكانت من عوامل الاختلال لدينا المرجعية 
العقلية المتمثلة في الغيبية القائمة على الدين والرجعية الاجتتماعية القائمة على العشائرية أي 
على البنى السلطوية الاستتباعية ‏ وانعدام الشعور بالمسؤولية العامة والتربية غير السوية 
للناشئة. فجاء نقد الفكر الديني ناقدا لبعض نواحي التراث ‏ كقصة إبليس التي سبق أن 
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(417) لويس عوض . مقدمة في فقه اللغة العربية (القاهرة: اليئة المصرية العامة للكتاب. .)1948٠‏ 
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>34: 


تكلمنا عليها - وتشجيع الدولة للخرافات المتمثلة بمساهمة الأجهزة الرسمية المصرية في تغذية 
وهم ظهور العذراء في القاهرة» تمسكاً بالغيبيات بدل السياسة سبلا لإزالة آثار العدوان, 
ومفنداً لخواء ما يدعى الحوار الإسلامي المسيحي في لبنان ومشيراً لقيامه على ما يدعى في 
المشرق «تقبيل اللحى» وجير الخواطر دونفا نقاش فعلي. في سبيل المحافظة علي الأوضاع 
الطائفية القائمة وقياداتها. وجاء توجه الكتابين السياسي توجهاً وطنيار تقدميأ ماركبي 
المبعث. كما كان توجه نقد الدين عموماً توجهاً عقلانياً تنويرياً مشيراً إلى أحد 
مصادر الماركسية في مادية القرن الثامن عشر. فوجد في الدين سلاحاً نظرياً للرجعية السياسية 
وأداة ديماغوجية للتغطية على ال فزيمة . فتضافرت في الخحلبة المدوية التي جوبه مها صادق العظم 
عناصر عدة كان اجترماعها مؤشراً على القوى التي كانت ستدفع بالانهيار العربي الى وضعه 
الراهن بداية من هزيمة الأنظمة الوطنئية في حزيران/ يونيو1951. فجابهت الطائفية 
اللبنانية.» مسلمة ومسيحية. الكتاب ومؤلفه مجاببة فئات متحالفة في العمق. واضطر المؤلف 
إلى الاختفاء مدة. وجوبه من قبل الخطاب المازج الدعوة للإسلام بالعداء للقومية العربية 
وللاشتراكية, والمندرج في الحرب الباردة وفي التوجه العالمي الذي قادته الولايات المتحدة 
للعداء للشيوعية على مختلف الصعد, ومتها الايديولوجي. وجوبه الكتاب فكرياء من قبل 
الموقف الاصلاحي الإسلا مي الواجد للعلم في القرآن. والشاك في العلم تما قد بحثناه في 
فقرات سابقة00 تحصرض] وأتة فند التوفيق الخطابي بين الدين والعلم» وأصر على مساءلة 
وجود هاروت وماروت والجن وغير ذلك. كما اندرجت التنديدات في المواقف التراجعية 
للأنظمة الوطنية على صعيد الفكر والتجائها إلى الخلاص على يدي الدينيين ومؤازريهم ‏ بل 
ومنقذي هذه الأنظمة ‏ في أوساط الإسلام النفطي . 

لن نستعيد هنا شبهات الدينيين على الكتاب ولن نعرض لخطابهم التسفيهي التكفيري 
التخويني. فهي لا تختلف ني مضامينها ومناهجها عم سنرصده في الفصل المقبل عندما نحلل 
المخطاب المنامهفض للعلمانية. والذي تناولناه في معرض تناولنا لقضيتي في الشعر الجناهلٍ 
والإسلام وأصول الحكم . فللخطاب هذا بنى سردية سجالية وخطابية مستقرة ورتيبة لا 
تتحول من موضع إلى موضع . كالحال في الحكايات الشعبية والرواية البوليسية. وجل-ما علينا 
الإشارة إليه هو دلالتان أساسيتان لقضية نقد الفكر الديني. حوكم المؤلف والناشر بشير 
داعوق في بيروت بعد شكوى من دار الفتوى البيروتية بتهمة إثارة النعرات الطائفية (في غياب 
قوانين تعاقب الكفر أو الردة) ودافع عنهها جوزيف مغيزل وادمون ربّاط وباسم الجسر (وهو 
ابن مفتي طرابلس السابق) وغيرهم من المحامين بحجة أن نقده يتناول الأديان كافة دون إثارة 
دين على آخرء فحكم ببراءة الاثنين. فجاءت أولى الدلالات تشير إلى أن العلمانية في الوطن 
العربي شأن ابت المقام أصيل المنبت مندرج في القانون والتراث القانوني الحالي. ثابت المواقع 
والأوتاذ ؟ في الفكر العربي المعاص, مما يفسر حجم الجهة التي انضوى م عن 
العظم وامتدادهاء ولم يكن كل أعضائها تمن وافقه ني الرأي بل داقع عنه أحد الدينيين, وهو 


(89) انظر مثلا: محمد عزت نصر الله الرد على صادق العظم : مناقشة عامة لكتاب ينقد الفكر 
الديني» (بيروت : مؤسسة دار فلسطين للتأليف والترحة. )2 


حلفا 


الشيخ عثيان صافيء قِ كتاب بعنوان على هامش الفكر الديني صدر عن دار الطليعة عام 
000 وتبرع مالا يقل عن و* محامياً للدفاع عن المؤلف والناشر. وجاءت الثانية 
استخلاصا من سعة الجبهة المعادية ل نقد الفكر الديني . دالّة عل التوجه الارتكاسي للنظام 
العربي بعامة. 35 ف انهاه الدولة الوطنية للمساومة السياسية حول وظيفتها التمدينية 
وضلوعها في النظام الفكري للهزيمة؛ مما سنرصده في الصفحات التالية. 


ثانياً : الدولة والدين والمستقبل المرتمين 


ورئت الدولة الاستقلالية أو الوطنية العربية عن الدولة التنظياتية أو الانتدابية أسس 
نظام تربوي وثقافي علماني عرضنا ملامحه. وكانت سوريا وتونس الدولتين اللنين عملتا على 
تعميق هذه الأسس على صورة منهجية وترسيخها. فكان من أولى مهام النظام الاستقلالي في 
سوريا إلغاء التمثيل النسبي الطائفي في مجلس النواب؛ وقام نظام الشيشكلي بإلغاء قضاء 
الأحوال الشخصية للطوائف الإسلامية المختلفة ودمجها في قانون واحد. ومنع كل التنظيسيات 
والتجمعات القائمة على أسس طائفية أو إثنية أو جغرافية» واستمر في سياسة ثقافية عروبية 
كانت عنوان السياسات الثقافية لمختلف الأنظمة السورية التي أتت بعده. وترسخت هذه 
الوجهة بعد استيلاء نظام شباط/ فبراير ١94564‏ على السلطة. عندما وضعت كل المدارس 
الطائفية تحت رقابة الدولة المباشرة, مما أدى إلى هياج في بعض الدوائرء» خصوصاً 
الكاثوليكية. واستمرت الدساتير السورية )١97/8 1555 2.1955 .194805 ,1985٠(‏ على 
دأبها في عدم النص على دين للدولة» على الرغم من نصها على أن الإسلام دين رئيس الدولة 
فكانتت الدولة العربية الوحيدة دون دين رسمي, إضافة إلى لبنان» وتونس التي أشار 
دستورها الى تعلق الشعب التونسي بتعاليم الإسلام» والدستور المؤقت للجمهورية العربية 
المتحدة الذي لم يأت على ذكر الدين. كما سجلت الدساتير السورية واقع كون الشريعة 
مصدراً رئيسياً للتشريع . ثم استمر نظام شباط 1435 بتجذير العلمانية رسميا عندما أ 
القسّم الرئاسبي مند ْ 57 قسما بالشرف بدلاً من القسم باللىء ولو أعيد القسم عَلله 
بعد تولي الرئيس الأسد رئاسة الجمهورية» وكان هو المبادر بالاقتراح بتعديل دستور ١910/17‏ 
لينص على ديانة الرئيس. وذلك نزولا عند رغبة «قطاعات من الشعب». وبعد اضطرابات 
أثارهٍ الاسلاميون حول هذه القضية”». فجاء تعبير القانون العام - أي الدستور ‏ في سوريا 
علانياً. مومياً ايماءات متذبذية باتجاه الدينيين بفعل ضغوط أنية مباشرة. فلم تحجم الدولة 
عن إقامة كلية خاصة بالشريعة في جامعة دمشق, بعد أن كانت هذه المادة تدرّس في إطار 
دراسة القانون بعامة على صورة تعطيها حجمها الفعلي كجزء من تاريخ القانون والقانون 
المقازن. وربما رغبت الدولة بذلك إنتاج كوادر دينية خاصة بها وخارجة عن أثر الأزهر. أما 
في تونس المستقلة, فاستندت السياسة التعليميّة إلى إلحاق لاد الزيتونية بوزارة التربية 
الوطنية حتى أزيلت عام 6 وأسست الجامعة الزيتونية وضيّق عليها ثم أصبحت الجامعة 
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التونسية منذ عام *195 المرفق الرئيسي للتعليم العالي 3 البلاد. وترافق هذا مع مجموعة من 
الإصلاحات» كحل ابوس 2 التي كانت قد نفذت قبل فى أقطار عربية أخرى!"", وحارى 
هذا هميش أصحاب الثقافة الإسلامية لجهلهم الي على الصورة نفسها التي حصلت 
ف المغرب 0 حيث قامت الدولة باجراءات ممائلة كتحول جامع القرويين إلى جامعة 
».)١195(‏ إضافة إلى احتذاء المثال التركى وتأسيس مدرسة خاصة لتجهيز الكوادر الدينية 
(دار الحديث الحسنية) التي لم تزدهر. . 


أما في مصر إبان العهد الناصريء فاستمر قيام الدولة على نبجها العلماني ضمناًء 
ولكنها منحت الأزهر سلطات ومسؤوليات أكبر بكثير مما كان له سابقاً. ولا شك أن شيئاً من 
هذا كان ذا صلة بالصدام بين النظام وبين الاخوان المسلمين. نأنيط بالأزهر في قانون 1١9451‏ 
وظيفة قومية وإسلامية وتربوية واجتاعية عامة» وأصيحت المؤسسة الأزهرية جامعة على 
الطراز الحديث تتبعها شبكة واسعة من المعاهد المدرسية الدينية. وانيطت بشيخ الأزهر في 
هذا القانون وفي تنظيمه الحديد 5 عام سلطات عقائدية شبه مطلقة. كما أصبحت 
وزارة الأوقاف أخطبوطاً إدارياً لا كابح له وكأنه دولة داخل الدولة واطرد تعيين 0 
وزراء للأوقاف بعد عام ١90+‏ . أما في وزارات الفترة 181/4 1967. فلم يكن إلا أربعة 
من 04 وير للأوقاف أزهريين”©. واستمر الأزهر ني التدخحل في شؤون الثقافة. فكان 
مسؤولاا عن منع أولاد حارتنا لنجيب محفوظ وغيره من الكتب. كما اضطهد الشيخ 
عبد الحميد بخيت وغيره من الأزهر للانفراد في الرأي في شؤون شتى”“. ذلك أن النظام 
الانقلابي في مصر اطرد في تعيين الرجعيين لمشيخة الأزهر”". 

والواضح أن هذا الموقف من الأزهر كان سياسياً بحتاً دونما حيثيات اجتماعية أو ثقافية 
فعلية وارتبط بمحاربة النظام الناصري الاخوان المسلمين. فلم يكن الاهتمام العام بالمؤسسة 
الأزهرية يتعدى المجالات التي تركها القانون المصري للشريعةء دون العموم المجتمعي الذي 
أناطته الدولة بالأزهر. ولعل من أفضل المؤشرات على هذا الأمر ما ورد على لجحنة الفقوى في 
الأزهمر من استفتاءات عام :١145‏ فمن 5,١54‏ استفتاء تناول ١‏ بالمكة الأحوال 
الشخصية» وتوزع الباقي على العبادات وبعض المعاملات*“'. ولم يكن في الفتاوى الأزهرية 
جدَّة. فجرت اعادة بعض مما رأيناه عند الشيخ محمد عبده والسيد رشيد رضا من فتاوى 
تحلل أرباح صندوق توفير البريد والتداوي بالمحرمات عند الاضطرارء ولو استجدت أمور 


)4١(‏ انظر: 6اانءاكتائلا! 501616 4[ أ عابازءلاتناوانزهت 751]6ع 11720 ,هآنده10ا-اعقطم لبامستطمالة 
208-211 لهة ,176-183.مم ,(1971 ,[.ه.ئ] تكنمسآ1) 


(؟8) طارق البشري, المسلمون والأتباط في إطار الجماعة الوطتية (بيروت: دار الوحدق ؟2)19475 
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كتحليل التلقيح الاصطناعي شريطة أن يكون المني من الزوج”". ولذلك», عندما جاء ذكر 
مبادىء الشريعة كمصدر أساسي للتشريع في دستور عام ,181/١‏ وعندما جاءت المصدر 
الرئيسي للتشريع في دستور 198١‏ لم يكن لهذا الأمر الطابع الاسمي أو التسجيل الوضعي 
الذي رأيناه في سورياء بل كان فتحا أوسع لباب الحياة العامة أمام المؤسسة الدينية التي ربتها 
الملكية ثم قوى من أزرها جمال عبد الناصر ثم أنور السادات بوتائر متصاعدة . 


ولم يكن في سوريا مؤسسة ببذه القوة وبذا التفوذ. ولا بتلك المنافذ إلى السياسة. بل 
اقتصرت مهام المئؤسسة الدينية على الشؤون الدينية البحتة. وكان مجال استقلاها بالرأي عن 
الدولة أمراً شبه معدومء ولم تول وزارة الأوقاف إلى الدينيين”" كما بقي القظاع الديني محدوداً 

- قلم يزد عدد طلبة المدارس الشرعية عام 19178 على ١1١9‏ وهو عدد ملخفضص باطراد ‏ بل 

لقد تعرضت الدولة لانتقادات كثيرة لرعايتها «طبقة دونكيشوتية كانت ستضمحل لولا تعهّد الدولة 
برعايتها)*" , 

أما في تونسء فبقيت المؤسسة الدينية تحت السلطة شبه التامة للدولة؛ ويصدق الشيء 
نفسه على المغرب ‏ حيث يمارس الملك دور أمير المؤمنين وغيرها من الأقطار العربية. 


ا را تنظيهاتية 0 وسكا تقاقة خيية في أجهزة الإعلام 7 النظام 0 
بل بتحميل الثقافة العلانية العلمية الحديثة تعفن من المضامين الدينية . فأصبحت الدولة 
المصرية ‏ وغيرها إلى نسب أقل بكثير - عاملاً في توزيع ثقافة مركزية تتضمن جزءًا دينياً 
كبيراء دون أن تكون من مسلات هذا الحزء غلية الإصلاحية والعقلانية. فجاءت وسائل 
الاتصال المسموعة والمرئية والمكتوبة بيرامج حول الجن والعفاريت. وأبرز شأن ماعة من 
الحم 0 الذين 0 8 ف الامو ال العامة من لان 38 وعلم 0ه 
سلمي مطعم بالاصلاحية» مؤكداً وحدة الأمة الإسلاميةء ودور الإسلام 5 ترقية الحات 
- بل في ترقية المرأة - وغير ذلك من الموضوعات المتواترة. مع تشديد في ظل الحقبة الناصرية 
وفي سوريا والعراق البعثين على الصلة ال مزعومة بين الإسلام والاشتراكية”"" . ولكن كانت 


45) شلتوت. الفتاوى : دراسة لمشكلات ١‏ المعاصر فى حياته اليومية والعامة. ص ١ه‏ 7719 
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(لاةق) «طتاوعه معطءوتطدعم معطءكومزك مع مز تاأأستصكدممن) ععل ممتاإعاصباط عناض» .جنك ععنوزط 
[59-6.مم , (1982) 6.4م ,امك دكاسممع 0 جح عوقطنء8 مجع ده الوط «رعانا 


(98) ياسين, الثالوث المحرم: دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي.ء ص .1١5‏ و1575 1717. 

349 العلوي , «أشياء من فصول المسرح الديني قِ الوطن العربي»» ص /اه 4 وياسين» المصدر 
تفيهء ص 17١ء‏ حيث محدد نسبة البرامج الدينية في الاذاعة والتليفيزيون في سوريا بخمسة بالثة. 

)٠١١(‏ -مععم عكتلع ةق نكعطمره عع اجكف املعم كعل علاوةتمداكا ««مألمتستنوة ا مل ,سدح رعتوزا0 
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هناك فوارق: فنجد في المناهج السورية. مثلاء يرا بان العرونة والإسلام لا نراه في الكتب 
المصرية أو العراقية. وكيا لهل امراء ها لاليتضوى تحت اراءدما تغرف بالمهام التقليدية 
للمرأة وكانت الكتب السورية الوحيدة الى نظرت في البراهين على وجود الله التى غايت 
عن المناهج الأخصرى””". كما نحت الكتب المدرسية المغربية والتونسية إلى مفهوم أخلاقي 
للدين قليل الرجوع إلى العقيدة.» وقيزت الأخيرة عن رقابة الطرح السلفي المعهود. بين) 
انتحلت المناهج الجزائرية الكتب المصرية عموماً””". وتبدو تونس كأنها مختبر للسياسات 
التعليمية ونتائجها. فنشأ عن الموقف التونسي في التربية الدينية وفي دراسة التاريخ”"' وضع 
ثقاني جديدء أزيحت فيه المرجعية الرمزية القديمة. إذ بينت استبيانات اجتماعية أن الطلبة 
والطالبات التونسيات ينظرون إلى نابوليون وأتاتورك وهتلر كشخصيات تاريخية ذات جاذبية 
كبرىء بينما أحيل النبي وصلاح الدين إلى موقع وسطي". ولم ننجح» للأسفء في 
الحصول على نتائج دراسات مماثلة لأقطار عربية أخرى. بل نشك في وجودها. والأرجح أن 
التوجه التدريسي العام لتدريس الإسلام ديانة وتاريخا بقي اتجاها إيمانيا. حتى في قطر 
كسورياة”” 

نشطت الدولة المصرية. إذنء في نشر ثقافة دينية برعاية أزهرية» وتفاوتت نوعية 
الخطاب الإسلامي ‏ أو الخطاب حول الإسلام ‏ الموجه من الأقطار العربية عبر وسائلها 
الايديولوجية. فعلى الرغم من غياب مفهوم الأمة الإسلامية الخاص بالتيارات الأصولية عن 
الخطاب السيامي الناصري » وعلى الرغم من التمييز بين المجالين العربي والإسلامي في هذا 
الخطاب”:"'. بل على الرغم من التمايز بين الاثنين في الفكر القومي العربي عموماً ‏ فإن 
استقلالية الأزهر والمجالات الواسعة التي ايده أمامه سمحت له بتقويض هذا التوجه 
المركزي على صعد هامة عديدة. ولم يكن هذا التقويض بأمر حصل في سورياء ولا في العراق 
إلا قِ فترة متأخرة شدّد فيها عفلق على العلاقة «العضوية» بين الاثنين””' واتخذ فيها النظام 
خطاباً مزدوجاًء يؤكد العروبة والإسلام أحدهما بإزاء الآخرء ومزاوجاً بين الاثنين مماهياً فنا 
لحا عن حضوم في فترة الحرب مع ايران والفترة التي تلت احتلال الكويت. وما ساعد 
على هذا الأمر هو العلاقات المجازية الممكنة بين الواحد والآخر في الخطاب السيامى الخاصض 
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بالحدث المباشره"". وحصل في الجزائر بعد الاستقلال أمر مشابه استصاح فيه التماهي بين 
«الجزائري» و«المسلم» في مواجهة المستعمر في الفترة الاستعمارية» على الرغم من كون قيادة 
جبهة التحرير وايديولوجيتها علمانية» ولم يكن الإسلام فيها إلا علامة على التايز والتىاسك ‏ 
كان هذا نتائج بعيدة المدى أدّت إلى تقوية الإسلاميين على حساب الجبهة. دون أن يخرجوا 
خروجا تاما على العناصر الايديولوجية الأساسية للجبهة حتى الثانينيات. وتحولت معطيات 
الرمزية الثقافية» إذ أضحت الثقافة العلمانية بعد فترة مقترنة بالثقافة الفراتكوفونية؛ فأصبح 
من الممكن بالنسبة إلى عناصر اجتماعية إدخال طابع إسلامي على التعريب الثقافي أو على 
الأقل صفة إسلامية له إدخالاً منفتحاً على تأويلات إصلاحية وأصولية في آن. أفضى هذا 
الوضع في نهاية الأمر. وبعد الأزمات الاجتماعية والاقتصادية الي رعتها جبهة 
التحرير» خصوصاً بعد وفاة السرئيس بومدين. إلى امخاذ الصراع داخل نظام التراتب المهني 
في أجهزة الدولة أصراعاً بين الفرانكوفونية المقترنة بالعلمانية الثقافية وبالامكانية المادية للسلوك 
على طريقة «غربية»» وبين العروبة المقترنة بالحرمان وانسداد الأفق الاجتماعي وأفق العمل 
المصاغة بلغة أخلاقية إسلامية. كيا جاء هذا الصراع متضايفاً مع تحديدات اثنية في كثير من 
الأحيان. فأصبحت تمكنة الدعوى بأن العروية ترادف الإسلام وأن الاثنين مرادفان للموقف 
الوطني ‏ وذلك على عكس حقيقة الأوضاع التاريخية التي قام فيها «المتطورون» العلمانيون 
أساساً بصياغة فكرة التحرر الوطني وبقيادتهاء مثل حسين اك اع ينطبق الكثير من معالم 
هذا التطور على المغرب الأقصى. مع غياب البعد الاثتي إلى حد كبيرء ومع اقتراب الاتجاه 
العروي اقتراباً أكبر من الاصلاحية الإسلامية بشكلها الليبرالي منه إلى الأصولية, وإدخاله 
على الحو الثاني العلماني السائد عناصر من مجاملة العلانية للدين ومجاملة الدين للعلانية 
وادعاء الواحدة الاحتساب على الأخرى؛ ولكن ليس واضحاً الأثر المغربي الفعلي لهذه 
المحاولة «التمصيرية ية» للفكر في المغربء التي يمكن أن نقرنها باسم محمد عابد الجابري. 
وليس واضحاً الحيز المتاح لها بين الحو العلاني السائد من جهة. والحركات الأصولية من جهة 
أخرى . 

جاءتٍ الصورة ! العامة لخطاب الدولة الإسلامي - أو خطامبا حول الوسلام - متحولة 
ملتيسة غير متسقة 170 خاضعة لحيئيات اجتاعية واعتبارات سياسية» متوافقة حيناً ومتنافرة 
أحيانا مع الخطابات الأخرى التي تبثها المؤسسات الدينية والثقافية والخاصة والسياسية. فجاء 
ادي الثقافي العام طون غير محدد المعالم تحديداً ذا وجهة واضحة إلا في حالات معينة 

أبرزها الإسلاميون والعلمانيون. 
وكان موقف الدولة التونسية من الإسلام من أوضح المواقف, على الرغم من أنه تركب 
جرياً من عنصر مرسل الدلالة منفتح على اشارات متناقضة هو دروح الإسلام» أو 
«حقيقته». العنصر القابل لتأويلات قد 5 في الإرادة السياسية - الثقافية الثاوية وراء هذا 
الخطاب الرسمي حول الإسلام. فإذا سيرنا مجلة فكر التي أسسها محمد مزالي عام ١908‏ 
)٠١‏ -نمك اعمط عالغتاط زه موص «, موتلههه3دا! طوعث لم3 مسكتهةا15» ,طعمعف ام ععف 
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مثلاء وجدنا ‏ كما وجدنا في مجلات عربية أخرى ‏ اهتاماً ضئيلاً بالدين؛ ووجدنا أن 
معالجات الدين لا ترفض منه نصوصا ‏ بل تجعل القرآن فوق التاريخ ‏ وإن أوّلتها على نحو 
جريء؛. بل شجعت على النظرة التاريخية الي تسمح بنسخ مضامينها. فجرى التشديد على 
أهمية مراعاة التطور الاجتماعي وضرورات التاريخ , وتجاوز الصيغ الخارجية إلى «الروح 
والمعنى). ودعت إلى الاعتبار الواقعي للتاريخ ضد الرومانسية» كالإشارة إلى أن ثلاثة من 
الراشدين ماتوا مقتولين ما يطعن في رومانسية النظرة إلى السلف. كا دعت إلى انقاذ الإسلام 
من الحموداة'". ونشرت في الوقت نفسه مقالات تنقد أفكار الجامعة الإسلامية وتشيد 
بالعلمانية التركية'". وربما كانت من أكثر النصوص تكامل في هذا الاطار محاضرة ألقاها 
عبد الوهاب بوحديبة في الاحتفال بليلة القدر للعام ١865‏ للهجرة (أواخر )١950‏ بحضور 
الرئيس بورقيبة ومفتي الجمهورية التونسية محمد الفاضل ابن عاشور ‏ الذي قدّم لنص 
المحاضرة بكلمة تشجع اهتمام الدينيين بالحياة العصرية”'". كان منطلق هذه المحاضرة أن 
الإسلام هو أحد عناصر كيان «الأمة التونسية». ولكن هذا الإسلام عليه أن يتفتح ء وألا 
يحتكر الحقيقة. ولا يفهم الأمور فهماً تلمودياًء بل يجب عليه أن يتجاوز المؤسسات القرآنية 
بشكلياتهاء والنفاذ إلى الداخلء إلى ما هو أصيل وجوهري في الدين. أي إلى الضمير, 

ينبوع القيم . . فتصبح مهمة الدين إحياء الضمير الديني الباعث على الفضائل. دون علوم 
الدين”"'". بذلك تبطل الصفة المعرفية والاجتاعية عن الدين» ويدرج في إطار الحياة 
العلمانية كعنصر فردي شخصيء يزع عن مساوىء الأفعال» ويحض عل المكارم . دوت تدحل 
في الحياة العامة» ودون الحاجة إلى مؤسسة. فكأفا احتوى النص إصلاحية إسلامية مدفوعة 
إلى مداها الأقصىء ذلك أنه لا يحتوي على نقد للدين الإسلامى أو للأديان. بل لنمط من 
التدين وُسم بالتحبججر وبمقاومة النبضة. فلم تمسٌ الدولة التونسية بالمرجعية الرمزية التي 
للدين» فبقي هذا الرمز حاوياً. إمكانية التأويلات المضادة والمتباينة» وساحة الصراع السياسي 
الذي جرى فيا بعد. خصوصاً بعد الإطاحة بالرئيس بورقيبة» وظهور الرئيس بن عل في 
مظاهر ايقونوغرافية إسلامية. لابساً ملابس الإحرام ومغلتاً في ملصقاته الانتخابية عام 1988 
عن حمايته الدين . 


جاء هذا التحوّل وكأنه تنّهُ متأخر لشؤون استجدت على الحياة الثقافية والسياسية 
العربية. فقد انبئق عن مبدأ ترومان حركة إيديولوجية عالية لمناهضة الشيوعية. امخذت 


,)1830( 4 مثلاً: عامر غديرة» «لاذا أنا مسلم وكيف أنامسلم؟» فكرء السنة ف العدد‎ )0٠١9( 
4٠ ص‎ .)1١457( ١ ص 4- 75., وفرحات الدشراوي. «الا انقذوا الاسلام.» فكرء السنة 4. العدد‎ 
47 

:)1885( مثلاً: محمد العتري, «الثورة التركية والثورة اليابانيةء: فكرء السئة ١ء العدد ه‎ )1١( 
.1١5-5 ص‎ 

(111) عبد الوهاب بوحديبة؛ الضمير الديني في المجتمع الحديث (تونس: الدار التونسية للنشرء 
4 ص .1١ 1١-1٠١‏ 

(117) المصدر تقسف ص 1١5‏ على 5# د ا 4لا و84 


"9 


أشكال شتىء برعاية أمريكية أو أوروبية أو بمبادرات محلية: وكان لهذه الحركة شكل أكيد في 
الديار الإسلامية. وتشجيع التدين الإسلامي والحركات السياسية المرتبطة به بوصفها سداً 5 
وجه «التغلغل» الشيوعي. وهذا أمربيين لمن ينظر في أدبيات علم السياسة الأمريكية في 
الخمسينيات. فكان هذا الشأن أثر مباشر على «الانفتاح» الديني في تركيا””", فاق التدريس 
الديني على أساس اختياري إلى المدارس عام »١449‏ وأسست مدارس للائمة والخطباء عام 
وأسست كلية للإلهيات في جامعة أنقرة عام 14494. وسمح بشراء القطع الأجنبي 
للحجاج. ورفع الحظر عن الأذان بالعربية. فزرعت في تركيا بدايات الحركات. الدينية 
السياسية. وترافق هذا مع تحولات اجتماعية أتت بعدها"” منها صعود برجوازيات محلية في 
المناطق التي كانت الدولة قاصرة عن الوصول إليها وصولاً كاماد بأدواتها الايديولوجية» مع 
أزمة بطالة عند المتعلمين ممائلة لما هو قائم في الوطن العربي وني كل بقاع العالم الثالث. 


أما في الوطن العربي» فقد رافق التحولات الاجتماعية التي أتت بفعل الاثراء النفطي » 
هجوم ايديولوجي إسلامي في الضفة الشرقية للبحر الأحمر وما يليها. وهوما سنعود إليه في الفصل 
الأخيرء كما أشرنا إليه في معرض الكلام على نقد الفكر الديني . وتنامى هذا التيار بعد هزيمة 
الأنظمة الوطنية عام 17» وخصوصاً في السبعينيات, عندما أخذت الأجهزة التربوية 
والإعلامية والثقافية النفطية في التوسع السريع بل الشاملء» وبرعايتها أعداداً كبيرة من 
المثقفين المقيمين في الخليج وغير المقيمين فيه والمؤسسات الثقافية العربية, ويبثها ثقافة أصولية 
صرفة ئ) في العربية السعودية. وخطاباً إسلامياً إصلاحياً بأثر من المدرسين المصريين مع 
هوامش علانية كما في الكويت» وتصديرها أعداداً كبيرة من المقيمين والمقيمين السابقين 
المتاثرين بنمط حياة شديد المحافظة, صائغاً محافظته بلغة إسلاميةء وفارنا نُنغيده وبين 
“الرخاء المادي في مجتمعات فقيرة. وبذلك أصبح للصياغة الإسلامية في أمور الثقافة وأمور 
المجتمع شرعية مكتسبة كانت غائية ئبة في الخمسينيات والستينيات» بل طالبت بشرعية تساوها 
مع شرعية الثقافة التاريخية والعملية التي بثتها الدولة على امتداد قرن كامل في أرجاء واسعة 
ومركزية من الوطن العربي. وترافق هذا في مصر خصوصاً مع عداء داطول للشيوعية في 
صلب النظام الحاكم» وسلطات واسعة غير محدودة للأزهر. إضافة إلى تث تشجيع أنور السادات 
الحركات الأصولية الراديكالية أملٌ منه في القضاء على النفوذ اليساري في 0 الطلابية 
والشعبية. والإبراز السليفيزيوتي لبعض المشايخ ذوي الآراء المغرقة في الرجعية. فأذت إلى 
الحصار المضروب على العلانية الذي سنرصده بتفصيل في الفصل الختامي لهذا الكتاب. 
وكان من نتائج ذلك تراجع الاتجاه الإصلاحي الإسلامي على طريقة الشيخ محمد عبده. 
فصار قلة فقط من الإسلاميين يجرؤون على دفع ثمن الاشادة بعبد الرازق وطه حسين", 
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وقلّت .الدعوات إلى الاجتهاد المطلق ومراعاة التاريخية9'". أو القولٍ بأن الإسلام ليس نظاماً 
سانا بل إن حكمه كان مدنياً على الدوام”"". وأصبح هامشياً القول بأن الدين شيء 
والسياسة شيء آخر"". بل اضطر حتى بعض القائلين بمدنية السلطة إلى ممارسة طقس 
رفض كتاب عبد الرازق9"". وتوسط الساحة خخمطاب غيبي تجهيلٍ بالغ الرجعية: فأصبح 
تسخير سلييان الحن وركوبه الريخ وكلامه مع الطيرء وشق مومى البحر» حقائق وضعية. 
كحسية العذاب في جهنم:”", وأصبح الاستهتار بالعلم وبالموضوعية أمرأ لا حدود له 
فأنشثت الكتب الضخمة في استخلاص العلم الحديث من القرآن””©. بل أصبح الأمر 
شعوذة صراحاً ‏ أو ضربا من الجنون في أحسن الأحوال ‏ عندما اعتمدت الحاسبات 
الالكترونيات لفك أسرار الحكمة في توزيع الحروف المقطعة في النص القرآني”""2. وجاء هذا 
ل غمار تصور جديد لأهمية إسلامية رعتها في الخمسينيات والستينيات الولايات المتحدة. 

ثمة على العداء للشيوعية, وللحركات الوطنية؛ فأصبح متواترأ القول برابطة خاصة تربطنا 
بباكستان دون اليونان, مث علي الرغم من كثرة وتواتر الأصوات العربية التي رأت في قيام 
باكستان منذ بدايتها أمرأً مشابباً لقيام اسرائيل : دولة من خلق الاستعمار ورعايته على أساس 
وحدة الدين وتفتيت الجهد الوطني الهندي”"". ولئن لم يقتصر تشجيع الدولة الوطنية 
الحركات الدينية المتطرفة على مصرء إلا أنه لم تكن له النتائج نفسها على طابع ثقافة الدولة؛ 
ولو جنحت نحو قدر ولو متواضع من التمشيخ ونشر المطبوعات الدينية التي اعتقدت أنها ني 
صالحها. كما حصل على سبيل المثال في سوريا في أوائل السبعينتيات» جه على 
التنظييات الإسلامية فيها عام ليس ريا والحال كذلك. أن جيء الخطاب 
العلماني المصري متأخراً على غيره: فهو وليد حقية التمشيخ الدولاني الذي تماشى مع الفتنة 


٠ أحمد كال أبو المجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الإسلام والعصر. كتاب العري؛‎ )١١( 
ص 557. وحسين أحمد أمين. حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسسلامية‎ .)١1586 (الكويت: محلة العربي.‎ 
.5١ ص‎ .)1١486 (بيروت: دار النبهة العربية.‎ 

)١1117(‏ أبو المجد, المصدر نفسه. صم - 2. و6١١1‏ - 19١؛‏ محمد أحمد خلف الله يا 
الإسلامية في مصر. » ورقة قدّمت إلى : الحسركات الاسلامية المعاصرة في في الوطن العربي (ندوة). مكتبة 
المستقبلات العربية البديلة. الاتجاهات الاجتماعية والسياسية والثقافية (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية » 
/154). ص .4١ 5٠١‏ ومحمد عارة. الدولة الاسلامية بين العلانية والسلطة الدينية (بيروت؛ القاهرة: دار 
الشروقء. ,.)١948‏ ص .١7-1١5‏ 

.480 4” خلف الله «الصحوة الاسلامية في مصر.ه: ص‎ )١١4( 

717 أبو المجدء المصدر نفسهء ص‎ )١١4( 

)١١٠١(‏ غعمود, حوار مع صديقي الملحد. ص لاك و5" 

(١؟١)‏ حنفي أحمدء التفسير العلمي للآيات الكونية في القرآن. ط ؟ (القاهرة: دار المعارف. 
.)١48٠‏ 

21١9-١١28 محمود المصدر نقسه. ص‎ )١7( 

(118) مثلا: محمد كرد عليء المسذكرات. #ج (دمشق: مطبعة الترقي. 1488 1901): 
ص ١١87‏ - 175847ء وعبد الرحمن البزّاز هذه قوميتنا (القاهرة: دار القلم. 1977). ص +5 8 715. 


دكا 


الطائفية في السبعينيات والغانينيات» وأفرز أعمالاً أصبحت واسعة الانتشار لفرج فوده وفؤاد 
زكريا وغيرهما من المؤلفين الجريئين. 


تتعدى مشاركة الدولة الوطنية في تقويض الدعائم الثقافية والفكرية التي قامت عليها 
نة رن أو اكز خريب مصامين لقان العم فقد قام مفهوم الدولة التقدمية العربية ‏ بل 
القوى التقدمية جميعاً - على أساس ضرب من التصنيفات الأمنية بين الأصدقاء والأعداء. 
وأعملت هذه الدولة المشروع الليبرالي السابق عليهاء بل تنكرت له وحاولت تغييبه» فلم يكن 
من الصعب مقارعتها بكلانية أكثر شمول تعضد الانجاه الإسلامي؛ و «اضطررنا من جديد إلى 


المراوحة التاريخية أمام إشكاليات كان لدينا الزاد الضروري لتخطيهاء لولا أننا رفضنا التراكم التنويري» وآثرنا 
عليه الانقلاب. وإشاعة ضوضاء إنشائية تتماهى فيها التصنيفات الأمنية مع ع الأحكام | النقدية)”". فجاء 


التغني, بالاشتراكية في وقت رفضت فيه الليبرالية» فكانت الاشتراكية برنايجاً سياسياً واقتصادياً 
متطوراً تراجع أمام رفض الحركة التقدمية العربية أسسه الثقافية والفكرية والعقلية والقيميّة 
التي تمثلها ا وجاءت الاشتراكية عنواناً على التسلط بدلا من التنويرء وكثر الكلام 
البوليسبى الثقافي - وكان نموذجيه السيد رشيد رضا وعباس محمود العقاد اللذان رسّحًا تقليده 
لدينا ‏ على الاستعمار الثقاني, وعلى الربط بين ذرى اللييرالية التنويرية العربية مثل قسطنطين 
زريق» وبين العداء للعروبة والجامعة الأمريكية في بيروت””", التي خرجت الدكتور جورج 
' حبش وغيره من الوطنيين بثقافة نيرة جعلها موضع نقد شديد من حزب الكتائب ب اللبنانية على 
اعتبار أنها تحرج «المرتدّين»2©”3 أي خروجها على التعليم الطائفي في لبنان””2. فجاءت هذه 
الثقافة الوطنية خطابية معصومة مكفرة. ناقلة إلى ذاتها خصائص التراث الديني وخطابه. 
فنقت عن نفسها عامل المناعة الرئيسي المكتسب من التراث الليبرالي: العقلانية والتاريخية 
والتفتح . وبثت هذه الثقافة الوطنية على صورة هزيلة» وضمن إطار نظام تعليمي مثقل بنقاط 
الضعف وصعوبة السيطرة. وركاكة الإيصال وعسر التنسيق والانتشارء ونجم عن هذا 
التوجه ‏ كما على التوجه الثقافي في الدولة النفطية ‏ فئة جديدة من مثقفى الدولة» المرتبطين 
بها بروابط الوظيفة أو المصلحة المهنية: أو برابط الاستشارة والخيرة» وتضافر هذا الأمر مع 
تقوية سلطة الدولة على المرافق التربوية العالية ‏ عدا الأزهر ‏ وعلى أجهزة الإسلام. فتحول 
المثقفون من أنتلجنسيا إلى سلك تكنوقراطي . 


لهذه الدعاوى مجتمعة. كان من العبير أن تمتشع العلمانية على التخريب. بل كانت 


.1١١ سعد الله ونوس» «بمثابة تقديم.» في: طه حسين: العقلانية» الديمقراطية, الحداثة. ص‎ )١١4( 

(5؟١)‏ مثلا: غالي شكري. «استراتيجية الاستعمار الخديد في معركة الثقافة العربية»» الطليعة؛ السنة 
''ء العدد /ا (إتموز/ يوليو .)١951/‏ ص 15-16 

)١1١(‏ هاني فارسء النزاعات الطائفية في تاريخ لبنان الحديث (بيروت: الدار الأهلية للنشر والتوزيع» 
ص /ا١‏ (هامش ؟:1١١).‏ 

)١177(‏ انظر الملاحظات حول زريق والجامعة الاميركية في: مارون عبود. مؤلفات مارون عبود: 
المجموعة الكاملة (بيروت: دار مارون عبود؛ دار الثقافق. 19577 :)١431/-‏ ج 4: ص 51/1 347. 


الف 


الاتهاهات العلمانية الحياتية الأساسية قائمة قِ التضمن ء مهادنة الدين لعدم تقاطع الدين مبع 
الحياة اساسا ثم وعن وعي الأسباب قد لا تعدو الفهلوية السياسية. وارتبطت المهادنة بين 
هذه الاتجاهات. وتخصوطب] اليسارية منهاء ومشروع الدولة التقدمية, ف وقفت ظلت فيه 
العناصر الليعرالية إلى حد كبير على ثبات في علمانيتها - ولو جنحت في بعض الأحايين إلى نشر 
وجهة النظر الإصلاحية الإسلامية من الدين والتقليل من النقد الديني: بل والقول يعدم 
ضرورة ة العلمانية لعدم وجود كهنوت ف الإسلامء ىا قِْ جلة حوار 33 الي نشرت مقااللات 
لسيد حسين تصروحسن صعب إضافة إلى صادق العظم . ولا شك أن هذا الأمر صلة 
بإحجام الحركة التقدمية العربية عن معالجة تحلّف المجتمع معالجة تأحذ على محمل الجد 
تعطيل البنى الغيبية والبطريركية للتقدم . وماكان هذا الآمر غائباً عن نقاد هذه الحركة في 
أوجها الذين أخذوا عليها عزوفها عن التدخل في شؤون المجتمع كالأحوال الشخصية9© 
وخحجلها عن مواجهة سيادة الفكر الاسطوري"", بل أكد أحد المثقفين الشباب أن 0 
السلبي للثوريين العرب من الثورة الاجتماعية ليس إلا تكريساً للموقف المضاده”". 
الشيوعيون العرب ومن تأثر بهم أو اقتبس اشتراكيتهم مباشرة أو عن ا 
المسؤولين الأساسييين عن هذا ١‏ الأمر "" وعن التربية الايديولوجية لقطاعات هامة من 
الفاعليات الثقافية للدولة الوطنية التقدمية. ونرجح أن لمذا الوضع أسباباً أكثر من 
الاعتبارات السياسيةء فهو يرتبط بحتميّة أخرويّة تجعل من التحالفات الآنية فرصا مؤقتة 
وحطات على طريق تحقق محتم للشيوعية» مما يفسر إلى حد كبير انتهازية هذه الأحزاب المائلة 
في حيئياتها لانتهازية الأحزاب الإسلامية, الموقنة من الظفر هي الأخرى. وإن كان انتصارها 
في رأيها سيأتي بسبب من المشيئة الربانية» بينما أسس الشيوعيون تقاؤهم على حتم التاريخ . 
فلم تكن المواقف المناهضة للدين صراحة إلا قليلة جداً . كتلك التي عبر عنها في فترة حكم 
البعث الراديكالي في سوريا وانصبت في مقالة شهيرة لأحد العسكريين في محلة قيادة الجيش 
عام ١14717‏ : «(استنجدت أمة العرب بالإلهء فتشت عن القيم القدية في الإسلام, والمسيحية , استعانت 
بالنظام الإقطاعي والرأسالي وبعض النظم المعروفة في العصور الوسطىء كل ذلك لم تجد فتيلاً. . . الطريق 
الوحيدة لتشييد حضارة العرب وبناء المجتمع العربي هي تخلق الإنسان الاشتراكي العري الحديد الذي يؤمن أن 
الله والأديان والإقطاع والرأسال والمتخمينء وكل القيم القِي سادت في الجتميع ليت إل دمى محنطة في 
متاحف التاريخ )”© كانت فرصة لاضطرابات | إسلامية ذات أسس في معارضة قطاعات 
مدينية سورية ة للنظام .- ثم جوهت وسويت بعد أن سجن مؤلف المقالة. أماماكان معهوداً 
أكثر. فهو الدفاع عن النفس ضد تهمة الإلحادء ثم التأكيد على الدور التقدمي للدين إيماناً 


(؟1) مثلاً: غادة السيّانء «الثورة الجنسية والثورة الشاملة,» مواقف, السنة ؟, العدد 15 (019190: 
ص 18 . 

(9؟١)‏ خليل؛ «مضمون الأسطورة في الفكر العربيء» ص 597 7١‏ 

)١10(‏ برهان غليون» «المسائل الراهنة للثورة العربية»» دراسات عربية, السنة *, العدد ١‏ (كانون 
الأول/ ديسمير »)١9717‏ ص 5 . 

(171) قارن: الأخضرء «من نقد السماء إلى تقد الأرض» ٠‏ ص 55 154ء و96" . 

(179) جيش الشعب. 1951/1/56. 


بالقيم الروحية وتحليلاً علمياً لدور التراث الديني المزعوم في التقدم الاجتماعي”". فجاء 
اخستراع اشتراكية الإسلام عنصراً أساسياً في الجهاز الايديولوجي التاصري., ولم يكتفب 
المثقفون السائرون قِ هذا الخط بالدقاع عن أنفسهم صد تهم الالحاد. بل اعتنقوا المناهج 
المهادنة للإصلاحية الإسلامية:؛ المربعة للدوائر كما رأيناء إمعانا في هذا الموقم الدافع. 
واختلطت المعايير بين العلماني والديني ؛ فول هذا بذاك» واستّخدمت رموز الدينيين في 
تأويلات اد شتراكية جعلت منها رهوزاً مرسلة قابلة لتأويلات أخرى. فأصبحت المناقب 
المحمدية مناقب اشتراكية كما في الرواية, التعليمية لعبد الرحمن الشرقاوي”""2. ونحا بذلك 
الخطاب الاشتراكي منحى خطابياً مناقبياً. غير واع, أن استخدام الرموز الدينية لأغراض غير 
دينية أمر مشكوك بفاعليته. إذ إن مجالات تأويلاته الأحرى أوسع وأرحب وأكثر اتغراساً ف 
الثقافة الدينيّة. وأحجم العقل 0 عن النظر إلى التراث عندما خضع لتأويلات خاضعة 
للهوي السياسي . فجاء القرآن عند أحد الشيوعيين اللبنانيين استباقاً للمادية الجدلية» بل جاء 
مؤكداً «علٍ أهمية الحساب. بل أكثر: القرآن يقول: وكل شيء أحصيتاه حساباً. ذلك. . . يلامس الفكرة 
العصرية جداً القائلة أن جميع مظاهر الطبيعة والفكر إلى جاتب خضوعها للمبادىء بحالية تعة وسور فهي 
ذات ارتباط وثيق بالعلوم المضبوطة ولا سيها الرياضة والبيولوجيا والفيزياء. .. وأخيراً. فإن الثورة العلمية 
التقنيّة العاصفة التي حدثت في الأعوام العشرين الأخيرة قد أكدت صحة 5 الحدس القرآني. بصورة مدهشة في 
نماذجها السييرنيتية2"0. فصار ارات منقسياً إلى صالح وطالح , ؛ ليس على أسس من التاريخ». 
بل من التمني. دون استقلال عن اليوم ولا في ارتباطه باليوم «بل باعتباره دليلاً للمستقبل واستباقاً 
لما هورآت. وذلك انطلاقاً من فهم للماضي تحدده غائيّة طاغية؛ تصييغ الماضي بصيغة المستقبل الذي 
مضى)2””2. فجاء التراث عند حسين مروة والطيّب تسزيني تراثا لا تاريخية فعلية له. أي لا 
اكتفاء ذاتياً فيهء في إطار ماركسية إيمانية مدرسية تراه ثنائياً بين قوى تقدّم وقوقى 9 
ماركسية لا يضارع حجم سذاجتها إلا ضخامة الجهد الميذول في سبيل إقامتها""". 
ارتسمت التراثية الماركسية على نسق التوفيقية التي تمحفصلت فيها الإصلاحية ام من 
جهة والغائية التاريخانية من جهة أخرى» فلم يقنع المؤلفون موضع المناقشة بترك الماضي ف 
استقلال عناء وبالتوجه إلى مستقبل مرجو عن آن معين. بل ربطوا المستقبل بالماضي باثرةء 
فغاب الحاضر. وجعل اعتبار اليوم وتحديده. وبالتالي تحديد الغد. منوطاً بالاندراج في 
الماضي ١‏ بل بالصدور عنه. فأعذت الترائية الماركسية بذلك مفهوم الاستمرارية التاريخية 
الذي يئوي وراء النبضوية الإسلامية والعروبية على علاته. من فرز ايديولوجي للتاريخ بين 


(16) مثلاً: لطفي الخولي. «ملاحظات حول الصراع الفكري في يجتمعناء؛ الطليعة, السنة ؟. العدد 
)0 ص 2154-17 

(185) عبد الرحمن الشرقاوي» محمد رسول الحرية (القاهرة: عالم الكتب. 14517). ص 55 هع 
”لا "الال وغيرها. 

.97 محمد عيتاني, القرآن على ضوء الفكر المادي الجدلي (بيروت: دار العودة. [1917]), ص‎ )١+0( 

(1) العظمة؛ التراث بين السلطان والتاريخ» ص17 . 

(189) ني نقد هذه الأعمال» انظر مساهمات نايف بلوز وعلي حرب وبو علي ياسبين في: الماركسية 
والتراث العربي ‏ الاسلامي. مجموعة من المؤلفين (بيروت: دار الحداثة. .)198٠‏ 


حلفا 


صالح وطالح باعتبار اليوم دون اعتبار التاريخ » وكأنما صاحب هذا الهج الايديولوجي في 
موقع سام يسمح له باللعب مهذه العناصر واختيار صالحها لاستخدامه أونبذ “طالحها | إلى عالم 
النسيان. استخدم النقاد الراديكاليون اليساريون للشيوعية العربية أيضاً شيئاً من هذاء ولكن 
باتجاه آخرء يتوسل الاستلهام دون التواصل. كا في مديح القرامطة لما يزعم لهم من شيوعية 
وعقلانية وإلحاد دونما علم بتاريخهم وبتاريخ الإمامية الي نشأوا عنها””". لا تشذ عن هذه 
البنى المفهومية المحاولات الأخرى لدوسل التراث معيناً للحداثة: ففي الماضي الإمامي 
والصوفي وجد أدونيس جوهراً هو التحول وإمكان الحداثة الدائمة الذي يجب توسله للوبداع 
المجرد في المستقبل . وفي التراث السني ثباتاً قاهراً كايتاً عامل على التأخرة"". ولا يشذ عنها 
موقف كموقف محمد عابد الجابري الذي يروم التواصل الإرادي مع رشدية وخلدونية ولت 
في الواقع. ولكنه ما زال يعتمد عليها لتحقيق التواصل مع الماضي حسب السوية العقلانية 
الرشيدة التي يطالب بها الحاضر والمستقبل7*'". فأنشأ هاجس التواصل التاريخي, إذن» أسساً 
للقول بالاستمرارية التاريخية» وعمل بذلك على أداء وظيفة معول هدم لأسس العلمانية 
بتخريب التاريخية التي تؤسس مقهوم الاتقطاع التاريخي الذي رصدنا حيزاته ف هذا الكتاب 
وخصوضاً في فصله الثاني. وبهدمها القطع وتأسيسها الوصل ء تدخل في لعية الجواهر التاريحية 
الثابتة الي تقوم عليها مقاللات الإسلامين. كيا بيّنا. : بنج من هذه الانجاهات إلا كتابات 
أفراد مستقلين عن الأحزاب نشروا في بيروت أساساء بعد أن تزامن بروز بيروت الثقاني 
والاقتصادي والسياسي مع نضوب الإنتاج الثقافي المصري وانطوائه على ذاته. أما العلمانية 
المرتبطة بالأحزاب» فقد اقتصرت على جو الحزب السوري القومي الاجتماعي في لبتان. 


أ # # 


ليس مفهوم الاستمرارية التاريخية معطلا للإمكانية النظرية للعلمانية فقط. بل إن حال 
تخريبه يمتد إلى العمل على تقويض الإمكانية العملية للمجتمع الديمقراطي العلاني القائم على 
اعتبار التاريخ والتحول. ذلك أن مفهوم الاستمرارية التاريخية يقع في صلب برنامج الدولة 
الاستتباعية التي قام انقطاعنا التاريخي في القرن الماضي على اتنفصالنا عنها: دولة الاثنيات 
والطوائف الثابتة التي تسوغ كل منها علاقتها بالمركز - وهي علاقة سياسية محضة ‏ بالرجوع 
على استمرارية تارحية وطبائع دينية . إن الدولة الاستتباعية دولة إلحاق. تشكل فيها الدولة 
رابطاً أفقياً تلتحق به وحدات ثامة مغلقة. فتشكل كما في حالة الدولة اللبنانية غلافاً 
للعلاقات الاجتاعية» دون أن تكون شبكة لماء فتقاسم المؤسسات الخاصة مع الدولة 


(م18) مثلاً: الأخضرء «من نقد الساء الى نقد الأرضء» ص 4١‏ 07 08 وغيرها. 

)١+9(‏ عزيز العظمةء «استشراق الأصالة: ادونيس والتراث.» في: العظمة, التراث بين السلطان 
والتاريخ , ص ,.11١ - ١45‏ وقارن: مهدي عامل, أزمة الحضارة العربية أم أزمة البرجوازيات العربية» 
ط ؟ (بيروت: دار القارابيء 151/84). ص 25 وما بعدها و ٠١٠١‏ وما يعذها. 

. عزيز العظمة». دفي تاريخية العقل ونقد العقل.؛ في: العظمة., التراث بين السلطان والتارييخ‎ )١110( 
.1١560-١١586 ص‎ 


السيادة: الزعامات المحلية والعائلية والطائفية والتكتلات المالية ذوات الأذرع الملحة التي 
تتقاسم العنف المنظم مع الدولة”؛. والتي تنتظم في الدولة بفسل لحمة الغلبة الاقتصادية 
والسياسية 50 العناصر الأخرى. ٠‏ فتقوم الطائفية في كنف الدولة الاستتباعية عل وهم 
الاستمرار. دون أن يكون الاستمرار واقعاً من وقائع التاريخ . ٠‏ بل وهم ايديولوجياً قائياً على 
ظواهر اجتا|دية واقتصادية ودينية وسياسية بالغة التعقيد والتداخل5'" دون أن تكون الغلبة 
في إطار الوحدات الطائفية للعناصر الدينية.» بل هي للعناصر المدنية. قامت هذه في لبنان من 
عناصر ناتجة عن أطر تاريخية مختلفة تؤثر في تجريد الرأسالية وتحد من إمكانه. بل من إمكانية 
نجاح عاولة كالشهابية لم تفلح 5 في تعليق الاستتباع المجزّىء للسلطة”' ‏ ولو قام على 

اتفاق سياسي دون أن يتطابق مع تمايزات سوسيولوجية فعلية تسوغ «بنية علوية؛ طائفية 
سياسية. ولا قيام لسلطة دعمقراطية علانية دون مواطنة. وليست المواطنة بالأمر الممكن قي 
ظل نظام استتباعي يحدد الفرد في جوهره جزءًا من جماعة لا انفكاك لحا عنبا وعن سلطتها 
الخاصة. ولئن كانت الدولة اللبنانية تنتمي إلى نسق الدولة الاستتباعية للقرن التاسع عشر كما 
سجتها السياسة الأوروبية» فإن عناصر هامة من هذا النسق آخذة في التسرب محددا إلى نظم 
بلدان عربية أخرى تسرباً غير معلن. ويأخذ هذا التسرب صورة قيام تجمعات أهلية مطالبة 
بسيادة قانونية وتربوية حصرية؛ تستثتي الآخرين أو تستتبعهمء كالمطالية يجعل الشريعة 
النظام القانون لمصر أو لغيرها في أوضاع وضع فيها القانون الوضعي دون أن يجعل بدوره 
القانون الوحيد الممكن حصراء بإلغاء الشريعة. ان قانون الانتخابات الأردني لعام ١944‏ 
الذي جعل التمثيل البراني قائأ على حصص اثنيّة وطائفية مثال على ذلك. ولكن الوضع 
الأكثر خطورة يبقى وضع مصر في جو تنامي المد الإسلامي السيامي», مع ما يقال حول قانون 
الردة وتطبيق الشريعة ومشاريع قوانين الحدود. فجاءت الفتنة الطائفية في الثانينيات نتيجة 
لأوضاع سياسية واقتصادية واجتماعية بحثنا بعضها وسنفصلها في الفصل القادم, وتشكلت 
«الاسر المسيحية» لمواجهة الاسر الإسلامية ني الجامعات. وأخذت الصدامات العشائرية 
وغيرها ُْ الصعيد طابع الصدام الأهلٍ الطائفي » تماعكس عجر السلطة عن السيطرة على 
أجهزتها وضبطها في ظل أزمة اجتماعية شاملة*؛2. فجاءت اقتراحات تدعو إلى ميثاق يجسد 
روح «الصحيفة:*؟" المكية على أساس من أولوية الهوية الإسلامية النابعة من الالتزام الديني» 


)١41(‏ وضاح شرارةقء حروب الاستتباع: أو لبنان الحرب الأهلية الدائمة (بيروت: دار الطليعة, 

9) ص 70١‏ و 
4/1977 اء 3/4/1977 ,لاه عإسلضء 0 ”سآ «7 لاتوووعق مقطئنآ أعس©» ,طخقططمظه لومولظط 

)١51(‏ فؤاد شاهين, الطائفية في لينان: حاضرها وجذورها التاريخية والاجتماعية (بيروت: دار الندائق 
*خة1ا) ص 1١9‏ حك و714١‏ 

- 584١ شرارةء المصدر نفسهء ص‎ )١47( 

)١44(‏ أبو سيف يوسف. الأقياط والقومية العربية: دراسة استطلاعية (ببروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية, /ا1484), ص 141/1537 . 

.1488/5/4 فهمي هويدي. وبيان من أجل الوحدةء الأهرامء‎ )١50( 


4و 


استتباعي للدولة. ينفي كل امكانية لي بنفيه 0 الفرد 0 عند 
الولادة بطابع فئوي , يغلي 0 مواطنته, ويستبطن انتفاء العلماني. التي تؤمن 0 صفة 
رموز وحداته الاستتباعية 2 مغائم السلطة في موضع اتصاهم باللدولة الاستتباعية . 
فالسلطة الاستتباعية هي الموقع الوحيد للتمفصل المجتمعي لفئات حصرية. وتقوم على نظام 
تمايز وامتياز تنتفي معه المواطنة بمعناها السياسي الذي يفترض الفرد العاقل غير المرتبط حكما 
بجماعة غير الجماعة القومية » ولو كان قادراً على الارتياط هذه الجماعات الخاصة أختياراً . 
ولذلك فإن الخطاب الذي يشكك بالعلمانية وضرورتهاء بدعوى الاستمرارية التاريخية التى 
تطبع المواطن بطابع عقيدي ماء أو بطابع إثني محتم. ليست إلا دعوة للعودة إلى الدولة التي 
سبقتها تحولاتنا الاجتماعية والثقافية والعقلية في القرن ونصف القرن المنصرمين., لأنبها دعوة 
للعودة عن الفرد السياسي ار إلى الفرد السياسي طائفياً - أو إثنياً - عند الولادة» وللاعتبار 
الوحثي لعلاقة الفرد بالجماعة. القائم على الانتهاء البيولوجي يدل الخيار العاقل الديمقراطي . 
ليس من بديل للنظام التوجيد الدولاني البيزنطي - العشماني إل الدولة العلانية المفضية إلى 
مجتمع تام العلمنة: ذلك أن النظام الاستباعي الذي يستبطنه النموذج البيزنطي ‏ العشماني 
يفوم عل الاستتباع الطائقي قيامه على الاستتباع الريعي للمجتمع. ٠»‏ أي قيام العمليية 
الاقتصادية انتاجاً وتوزيعاً على روابط سياسية تطل إطلالة الاستكثار بالسلطة على الاستثثار 
بالثروة» كما هي الحال في دول نفطيّة وفي دول وطنية. وتربط بين روافع الاستئثار هذا 
وبالعلاقات القرابية الماحية للفرد المواطن, المنتج . العامل؛ «الحيوان السياسي». 


ان 


القصتإالتحادس 


اليامَائكة ايوم وماق نقَائْضْبا 


يشهد الوطن العربي منذ فترة ليست بالوجيزة ظاهرتين مرتبطتين. تتصف الأولى بازدياد 
الدعوة اديه إلى تنظيم الدولة والمجتمع تصلبا واتكفاءً على المرجعيات النصيّة والأسطورية 
هذه الدعوة. وبالتشدد في اتباع العلامات الدالّة على الانتماء العقيدي والسياسي الإسلامي » 
كالفروض والنوافل العبادية . ويتلازم مع هذا الإمعان ني محاولة قسر الآخرين على الالتزام ما 
يراه أصحاب الدعوة الإسلامية من ضرورات لإعادة تشكيل المجتمع على أسس مرضية لله 
كالحجاب. وذلك بالدعوة إلى ذلك بمناسية ودوناً مناسبة » وبممارسة العنف في سبيل فرضص 
الرأي الواحد في هذه الأمور ‏ العف ضد الأفراد وخصوصا النساء في الجزائرء على سبيل 
المثال» والعنف ضد المجتمع ككل الذي انطوت عليه التشريعات الإسلامية في السودان» 
والعدف ضد الدولة وضد المسيحيين والمثقفين في مصر ف عقد الثانينيات» أو ضد الدولة ني 
سوريا في أواخر السبعينيات. من نافل القول ان الأمور المشار إليها ما كانت ممكنة لولا ازدياد 
الطاقات التنظيمية والسياسية للجماعات الإسلامية. ودون تنامي الأثر الثفافي والسياسي 
والتعبوي الذي اكتسبته. كما أنها ما كانت قد وقعت لولا ازدياد الاعتبار الآيل إلى القول 
الديني بشكل عامء وما يتنج من ذلك من شعور بِيِنْ بالثقة وغياب للحرج المتبدي. على 
سبيل المثال. في إعلان أحد أساتذة جامعة أنباء الشيخ درويش جنينه. أن تعدد الزوجات 
هوالأصل في الزواج وأن الواحدة لا تكون إلا للضرورةء وإضافة الشيخ محمد الغزالي 
استغرابه للاستحياء من الإكثار في المزاوجة, فالتعدد في الززوجاتء كا قال» سنّة2. تتضافر 
هذه الأمور مع استنكاف الدولة العربية الوطنية - وهي دولة علمانية كما رأينا - عن الاضطلاع 
بمسؤولياتها تجاه محاولات إقامة سلطات موازية. ونزوعها إلى التظاهر بدرجات متفاوتة من 
التمشيخ . واتقائها الدعاوى الإسلامية. فلم تتحرك وزارة العدل في مصر. مثلاء بحق أحد 
القضاةء وهو المستشار محمود عبد الحميد غراب». الذي دأب على إصدار أحكامه بمقتضى ما 


.198'/1١/55- ١9 المسلمون.‎ )١( 


يرى أنه أحكام الشريعة الإسلامية» وعلى إعراضه عن تطبيق القوانين المرعية في مصر وهي 
القوانين الوضعية» على الرغم من أن أحكامه غير قابلة التنفيذ. وعدم التفاته إلى الاضرار 
النائجة عن أفعاله بمصالح المواطنين المتقاضين» وإلى حنث القاضي بقسمه الذي ينص على 
احترام القانون والدستور". : 
يستتبع هذا الوضع والضغوط المستمرة الناجمة عنهء وبشكل طبيعي, نزوعاً أكبر نحو 
الانغلاق والحصرية وضيق الصدر من قبل الهيئات الإسلامية الرسمية. فشرى تلك 
السلطات؛ مثلة بالجامعة الأزهرية. تتدخل بهمة متزايدة للعمل على امتحان وتأديب أحد 
أساتذتها في الأدب الاسياني. الذي ترجم رواية لفارغعاس يوزا ترجمة نزيهة رأت فيها 
السلطات الأزهرية. بضغط من جريدة «الشعب» (لسان حال التحالف الإسلامى): مقسدة 
لأخلاق الناس والناشئة ‏ مما دعا المترجم إلى التعليق بقوله ان منطق المصادرة هذا يحب 
على الكثير من الكتب التراثية”". ولئن نجحت الهيئات الإسلامية الرسمية برد الضغوط نحو 
مصادرة إحدى أغاني محمد عبد الوهاب, مغلا إلا أنها لم تبدِ أية موانع تجاه قرار مصادرة 
كتاب الفتوحات المكية لابن عربي الصادر عن مجلس الشعب في العام 1914. وقد كانت 
ادارة النشر والبحوث بالأزهر هى اطيئة التى قررت مصادرة كتاب لويس عوضء مقدمة في 
فقه اللغة العربية. لاتخاذه بعض المواقف الاعتزالية الخاصة بأصل اللغات وبخلق القرآن" 
التى قال بها غيره في السنوات الأصيرة دون أن يؤدي ذلك الأمر إلى المصادرة. أما المثقفون 
والمسؤولون كافة غير المعنييين مباشرة باهتمامات الأزهر والجماعات الإسلامية؛ فنراهم 
باستئناءات قليلة, يتقون شر التكفير والإرهاب والتهديدات بالسكوت. ويقصرون آراءهم 
على الجلسات الخاصة». كيا كان واضحا في قضية كتاب لعلاء الدين حامد ‏ المعروف بسليان 
رشدي المصري زعم الأزهر أنه يسخر من الأديان السياوية” , كان موقف الأزهر من 
شؤون إباحة أو منع أو تحريم الأمور الثقافية» وسياسته بشأن معاقبة من يعتبره مذنباً أو فاسقاً 
أو كافراء شأنا داب على الاضطراب واتعدام الانضياط والاتساق الذي انتقد لأجله منذ ما 
يقرب من أربعة عقود”». ويبدو أنه كان يعتمد بالدرجة الأولى على الظروف السياسية الآنية 
والطارئة. إلا أنه يجنح اليوم نحو نشاط تفتيش تحريي أكبر. 


(؟) القبس. 14184/17/94. وقارن ملاحظات: أبو سيف يوسف. الأقباط والقوممية العربية: دراسة 
استطلاعية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. /1941)) ص 18٠‏ 
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(5) نبيل فرج؛. «لويس ععوض أمام محاكم التفتيش.» الناقد. السنة .١‏ العدد 4 (آذار/ مارس 
4 ص 34 . 

(7) لويس عوض.ء مقدمة في فقه اللغة العربية (القاهرة: الحيئة المصرية العامة للكتاب. 20188٠‏ 
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(17) القدس العربي, 145 ذكره/0١‏ 186 

29 أبو حامد محمد بن محمد الغزاليء من هنا تعلم. ط 1 (القاهرة: دار الكتاب العربي. .)١1984‏ 
ص .1١4‏ 


كنا 


وقد شهدت السنوات الأخيرة تنامياً للدعاوى الدينية والسياسية. ووسم ايران نفسها 
جمهورية إسلامية. وتصاعدا في وتائر نمو التطرف الديني, وانكفاء الكثير من الناس على تديّن 
شخصى ما كان معهودا من قبل . كما غذى الامتداد التليفيزيوني العالمي للظواهر الاستعراضية 
للإسلام, وارتداد هذه الصور إلى بلدان المنشأ في مصر وغيرهاء الانطباع بكثافة دينية - 
سياسية مستغرقة للمجتمع العربي برمته. ليس غريبا والحال كذلك. أن بنزع الكثير من 
المثقفين وغير المثقفين إلى اعتبار هذه المظاهر اعتبارا انطباعيا سطحياء والاعتقاد بأن ثمة تمائلا 
حقيقياً ين ظاهر قطاعات معينة من مجتمعاتنا المانية والسياسية والثقافية ذات المسميات 
الإسلامية. وبين عموم هذه المجتمعات المدنية والسياسية والثقافية. بل لقد جنح الكثيرون 
إلى اعتبار أن ثمة تطابقا حاصلا بين مجتمع عربي موهوم لأنه دون تمحديدات وتمايزات 
داخلية - وبين المسمّى الإسلامي لهذا المجتمعء وأن هذا التطابق ينسحب أيضا على علاقة 
الحاضر والماضي السابق للماضي المباشرء بين حاضر يظهر جوهرا عربيا قارا سمته الإسلام, 
وماض غابت معالمه في كبوة استعمارية يتجاوزها حاضر يصحو صحرة إسلامية تعيده إلى 
نصابه الوجودي الحقّء وتعيد التاريخ إلى ما وراء التاريخ من جوهر. سنعود في موقم لاحق 
من هذا الفصل إلى هذه النظرة الميتافيزيائية الي تعتمد على تصنيف أمور الدنيا إلى جواهر 
تتعالى على التاريخ ولا تخضع لمنطق المجتمعات, وإلى مجافاتها وقائع التاريخ وطبائعه. أما ما 
يهمنا في هذا السياق المباشر فهو ليس بنية خطاب الجوهر اللاتاريخي. وأصوله في الخطاب 
الإصلاحي الإسلامي. بل تسرب مفاهيمه وتصوراته إلى خارج إطار الخطاب الإسلامي أو 
الديني عموماً. ومؤدى هذا التسرّب في الظاهرة الثانية موضع البحث. 


تتمثل هذه الظاهرة في استبطان وتمثل الكثير من الاتجاهات الفكرية العربية اللادينية, 
وخصوصاً القومية العربية والليبرالية منهاء لمقالات محورية من مقالات النزعات الإسلامية 
المعاصرة. إن هذا التمثّل لمنطلقات سجال المواقع الدينية مع ما خالفها شأن ليس مجهولا في 
تاريخنا الحديث. بل ان استتباع الموقف الديني الكثير من الخطابات الليبرالية وغيرهاء وفرض 
مواقع مضادة لأفكار التنوير على ايديولوجيات التنوير في صيغها العربية» شأن سنمر عليه 
مرات عديدة في الصفحات اللاحقة. ولكن ما بهمنا مياشرة بخصوص الموضوع قيد المناقشة 
هو ضان المواقع الدينية ولاء قطاعات لا بأس بها في المواقع اللادينية بشأن قضية هامة هي 
العلاتية. فقد أضحت جل مقالات الإسلاميين حول العلمانية أمورا تستدر دفاعا باسلا من 
قبل أطراف ليست إسلامية في مكوناتها الايديولوجية الأساسية ولا في توجهاتها السياسية» بل 
ريما حسبها البعض على القوى التقدمية العربية. إن ما نناقش ليست نيات المجاملين» ولا 
مكنونات أولئك الذين دفعتهم فهلوية سياسية ما باتجاه تبني بعض الطروحات الإسلامية؛ بل 
النتائج الفعلية ثقافياً وسياسياً للخطاب المستتبع من قبل الإسلاميين في نواح أساسية فيه بل 
في محور جوهري له هو الصفة التي تطلق على العرب وعلى تاريخهم ‏ الصفة الإسلامية. ولا 
يمكن تحديد هذه النتائج إلا بالنظر إلى توازنات القوى الحالية. صحيح أنه لم يْصَرْ إلى التبني 
الكامل لبعض المقالات الإسلامية الأسطورية في العلانية» من أنهاء على سبيل المثشال. نتيجة 
لمؤامرة عالمية ماسونية ‏ يهودية - ثورية للسيطرة على العالم فضحتها «برتوكولات حكاء 


ناكا 


صهيون»*"., ولكن المجاملين جروا إلى تبني فى البعض من الأسس التصورية الإصلاحية 
الإسلامية واعتبارها وقائع تاريخية متعالية على الايديولوجيا وعلى الأهواء جميعاً. ومن أبرز هذه 
التصورات. تخيل الإسلام خالياً من طبقة معينة من المهنيين الدينيين ‏ الاكليروس - التصور 
الذي أخل به طه حسين”" قبل أن يصبح احدى ضحايا هذه الطبقة. والذي عرضناه على 
وقائع التاريخ خ الفعلٍ 5 الفصل الأول من هذآأ الكتاب . 


إن الزعم بخلو الإسلام من طبقة مهنية للدينيين تتوسط بين الإنسان وربه ليس السمة 
الوحيدة للإؤسلام التي تستدرٌ منها الكاقة عدم مناسبة العلمانية للمجتمعات التامة الفرادة 
والخصوصية. الموسومة بالإسلامية. ولو كان هذا الزعم إحدى الدعائم الأساسية لنفي 
إمكانية طرح مشكلة علاقة الدين بالدنيا من منظور عالمي في إطار الوطن العربي. إضافة إلى 
ذلك. تعتبر قضية علاقة الدنيا بالدين. وفق فهم قاصر للتاريخ الأوروبي؛ أنما ناجمة عن 
مشكلة مسيحية ‏ أوروبية ذات علاقة بصلة الدين والدولة من جهة. ويفهم الدين للدنيا في 
المسيحية وفهم الدولة الأوروبية للدين من جهة أخرى”". تناولنا الموضوعين - العلمانية 
الأوروبية. وعدم صلة الإسلام بها - ني الفصل الأول بشىء من التفصيلء ولكن علينا 
التأكيد هنا على سمات أساسية يتسم بها الخطاب المعادي للعلمانية الذي نتناول بالدراسة . فهو 
ينطلق في الترتيب المحوري لبنيته من الفصل ما بين داخل ‏ أي أصيل» إسلامي . عربي - 
إسلامي » أوخلافه 3 وخارج أي ما هو وافد. مسيحي » أوروي - ويقوم ف أدائه لمعانيه 
ومضامينه الأساسية على هذا الفصل . فالعلانية تبعاً هذا الخطاب الرائج شأن لا حاجة لنا به 
لأنه مظهر لجوهر خارج عليناء جوهر مسيحي أو مسيحي - أوروبي» ناشىء عن عقيدة مأنها 
اعطاء قيصر ما لقيصر. وما لله للّه. العلمانية بهذا المعنى مرفوضة عند معارضيها لأنما 
مسيحية؛ أي أن غربتها عنا ناتجة من كونها من لبّ عقيدة دينية مغايرة لما هو أصيل فينا: 
بذلك يصار إلى تعميم خبر حول المسيح وارد ني الانجيل إلى وصف تام لدين له من العمر 
ألفا عام ومن المواطن والتواريخ ما يجعل ثباته على هذا الأصل أمرأ ممتنعاً ححماً . وتاماً ىا 
يصار الى اختزال تجربة تاريخية أشاملة. هي علمانية أوروبا الحديئة. إلى دين واختزال دين 
كوني إلى قول واحدء فإن المفهوم الميتافيزيائي عينه للثبات والتعالي الجوهري على التاريخ 


(9) انظر على سبيل المثال لا الحصر: أنور الجندي. سقوط العلمانية. الموسوعة الإسلامية العربية؛ ”* 
(سيروت: دار الكتاب اللبداني. 14177). ص 15. وغيرهاء ومحمد زين المادي العرمابي. نشأة العلمانية 
ودخوفا إلى المجتمع الاسلامي (الرياض: دار العاصمة. .)١107‏ ص 517 57 وغيرها. 

)٠١(‏ طه حسين, «بين العلم والدين.» (4؟195). في: طله حين. المجموعة الكاملة للؤلفات الدكتور 
طه حسين (بيروت : دار الكتاب اللبنان. 8ا19). ج 11. ص ,1١8‏ 

)١١(‏ انظر على سبيل المثال: محمد عابد الجابري : «العلمانية والاسلام.» اليوم السابع (” نيسان/ 
ابريل ,)١189‏ و«الدين والسياسة والحرب الأهلية.» اليوم السابع ١9(‏ آذار/ مارس .)١914٠‏ يرتكز 
النقاش الطويل للعلانية في التاريخ الأوروبي الذي يقدمه: عصمت سيف الدولة. عن العروية والإسلام. 
سلسلة الثقافة القومية؛ ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 198“5). ص0 1975 777. إلى معرفة 
بالتاريخ الأوروبي أكثر تفصيلا مما نراه عادة. إلا أن هذه المعرفة انتقائية وموجهة نحو البرهان على أمور ومقالات 


بعزى إلى دين الإسلام» وهو بدوره دين عالمي ذو تجارب تاريخية متباينة,» مؤكداً له الثبات 
الجوهري نفسه. ويشدد على عدم امكانية ربط التجربة بالتجربة على أساس من اشتراكههما في 
الخضوع لقوى التاريخ والمجتمع . 


ثم يضع نقاد العلانية بإزاء هذا الفصل بين الجواهر الميتافيزيائية للتواريخ الفريدة 
المنفصلة. فصولا حدثية واقعية يمكن مبدئياً الدلالة عليها على صورة لم تكن نتمكنة في 
افتراض الفرق النوعي المطلق» إذ ليس في خطاب الفرادة والانفصال إلا التوكيد والزجر 
البياني علامة على السلامة. فيقال أجياناً بنيرة بسوليسية ليست غريبة على الحياة الثقافية 
العربية. إن العلانية غطاء لدعوة مستترة تستهدف إبعاد الإسلام عن الحياة”" . أو يقال قي 
سبيل التدليل على الغربة الجوهرية للعلمانية في تاريخنا ان أصحاب الدعوة العلانية كانوا من 
المسيحيين, لا ينتسبون للوسلام ديناً ولا حضارة. ومن الذين تربوا في المدارس د 
وان هؤلاء أطلقوا دعوتهم قُِ القرن التاسع عشر علا على القومية العربية الراغبة قِ الانفصال 

عن الرابطة العثانية التي قامت على الإسلام”". ييدو كأن المسيحيين العرب في هذا المخطاب 
ليسوا ولا يمكن أن يصيروا من العرب «جوهرياءء. وهذا أمر سنيسين يجانيته الانصاف وواقع 
التاريخ واليوم: فضلل عن الضرر الذي تسببه هذه الآراء حتياً للوحدة الوطنية العربية في 
عصر تعتمر فيه قوى التفتيت. فليست هناك خلافات ثقافية بين المسلمين والمسيحيين العرب 
على صعيد المارسات الحياتية اليومية والشعائرية الشعبية» وليس هذا الأمر بشأن غائب على 
ملاحظة من ينظر إلى مسلمي صعيد مصر والأقباط في بناهم العائلية وفط عادام اليومية 
واحتجاب نسائهم مثلا. كما لم يكن المسيحيون العلمانيون في بلاد الشام في فى أواخر القرن 
التاسع عشر من المنادين بالانفصال عن الدولة العثمانية. بل كانوا عثانبي الجنسية والولاء 
السياسي ‏ ونذكر على سبيل امثال لا الحصر شبلي الشميّل وبطرس البستاني. ثم لم يكن دعاة 
الانفصال آنذاك على الأرجح دعاة عروبة أو علمانية» بل دعاة بلقنة طائفيةء ولا كان دعاة 
العروبة من العلماتبين» كما رأينا في الفصل الشاني بشيء من التفصيل. ليس واضحا ما إذا 
كانت وقائع التاريخ وطبائعه أفورا ذات اعتبار فعلي في الخطاب شبه ‏ التاريخي المضاد 
للعلانية. بل يبدو أن وجهة الخطاب تتخذ من الفواصل الجوهرية ا ميتافيزيائية دعامة 
أساسية. لا تلعب الوقائع أو أشباه الوقائع فيها إلا دوراً تشكيلياً القصد منه تصوير نموذج 
مسبق تصويراً عينياً. بل ربما كان تصور النموذج المسبق مرتبطاً بتصور تاريخي معين. فنحن 
نرى نزعة متأخرة لاعتبار تاريخ المغرب نموذجا يمكن أن ينسحب على المشرق» واعتبار عدم 
استواء الصفحة الدينية للمشرق (ومصر) على أنها أمر شاذ ضمناً باعتبار عدم ممائلته لسوية 
المغرب المزعومة . فيقال إن الإسلام في فى المغرب خال .من السياسةء. وان علاقات السياسة 


(؟١)‏ سيف الدولة, المصدر نفسه. ص 576 -518؟. 

(1) حسن حنفي » «العلمانية والاسلامء.» اليوم السابييع (" نيسان/ ايريل .)١1986‏ والجابريء» 
«العلمانية والاسلام.: . وليس ببعيد عن مسبيقات هذه المقالة الموقف الذاهب إلى أن التحديثيين من العرب 
والقابلين بالحضارة الغربية منبم هم ف موقف يكرن فيه «رفض الذات» من الشروط الأساسية عن غليون. 
اغتيال العقل : محئة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية (بيروت: دار التنوير. :)١1986‏ ص 


ونا 


والدين فيه سلمية. وذلك لاستواء صفحته. فالبنية المعتقدية الوثنية فيه صفيت مع استقرار 
الؤإسلام فيهء ولم يعرف فيه مذهب غير المالكية ولا عقيدة غير عقيدة أهل السنة بشكليها 
الأشعري والسلفي؟". تستند هذه النظرة إلى رؤية أيديولوجية محزنية حديئة لتاريخ المغرب. 
فهي في كلامها عن تصفية الوثنية تستئني من الاعتبار الثروة الدينية المغربية الكبيرة البادية في 
مظاهر ليس أقلها وضوحاً البركة السلطانية أو الشريفية أو بركة الأغورام في الاطلس 
الأوسط . وفي تشديدها على المالكية تستثني هذه النظرة من التاريخ الصراعات البالغة العنتف 
داخل المالكية وبين المالكية والظاهرية في العصرين الموحدي والمرابطي ؛ وفي وضعها العقائد 
الأشعرية والسلفية بعضها إزاء بعض دون تعليق أو تحديد أو ضبط تخفى الصراعسات 
العقائدية للعصرين المذكورين”". وهي على ذلك لا تشير في هذا السياق إلى الإسلام 
المخزني والإصلاحي الحديث وتحاربته الإسلام الطرقي على امتداد المغرب العربيء على الرغم 

من أنها تستند إلى رواية عبد الله العروي للسلفية المخزنية باعتازها موقعا دفاعيا لجباعة غير 
تامة التحديد وباعتبارها نوعاً من النموذج الذي قد تبنى عليه ملامح القوميات الطرفية 
عموماًة"2. دون إيلاء وزن يذكر للفرق بين زمانية هذه السلفيه وزمانية اليوم» وتباين 
الظروف بين المغرب الأقصى والبقاع العربية الأخرى. 


ليس ثمة سبيل لتقرير أمورء كأشياه الوقائع المشار إليها في الفقرة السابقة. واعتبارها 
حاصلة الوقوع على الرغم من مجافاتها واقع الأمور المرئي مباشرة » اللا في خطاب ذي علاقة 
بالموضوعية هي ذرائعية بحتة» خطاب يتبنين على اين من التماسك ليست ذات صلة مع 
علاقة الخطاب بالواقع. بل تستند إلى دعائم إدارية قادرة على أن تقسر الفكر على قيول 
تقريرات تناني النظر. لا شك أن هذا التهاسك الإداري من سمات الخطاب ذي الآداء 
السيامي والايديولوجي المباشر, والمضمون الذي يطلب هذا الخطاب أداءه هو تقرير بعض 
مقالات الاسلاميين في محال نقطة محورية تتناول في آن ادعاءهم الانفراد في تمثيل المجتمع على 
حقيقته التي يؤكدون أنها دينية» وما يلازم هذه الدعوى من أن أي وسم مغاير للمجتمع ‏ 
أي العلمانية - شأن غير مشروع. في هذا التمهيد لصفحة المجتمسع لصالح القوى الإسلامية 
دون القيام على استقراء التاريخ واستكناه مسيرته. بل على دعوى التفرد في جوهر قار التفرد 


)١5(‏ محمد عابد الجابري. «الحركة السلفية والجياعات الدينية المعاصرة في المغرب.» ورقة قدّمت الى: 
الحركات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي (ندوة). مكتبة المستقيلات العربية البديلة, الاتجاهات الاجتاعية 
والسياسية والثقافية (بيروت : هركرٌ دراسات الوحدة العربية» /1941). ص 195 141. 

(15) تكفي في هذا السياق نظرة سريعة إلى أمهات تواريخ المغرب والمالكية: مثلاً: عبد الواحد 
المراكشي , المعجب في تلخيص أخبار المغرب, تحقيق محمد سعيد العريان. الكتاب الثالث (القاهرة: لحن احياء 
التراث الاسلامي, ,)١9177‏ ص  77"0‏ لالالا, 00-764 وغيرهاء وبرهان الدين ابراهيم بن فرحون. 
الديباج المذهب في معرفة أعيان علياء المذهب (مصر: [د. ن.], .)178١‏ ص 745 . 


)١١(‏ قمعم هام عكاأعدملتهع بك ععلأء سنالك اء كءأهاءم5 ماع07 دعا ,لتامعقط طقتاقلطم 
-4317.م ,(1977 ,ه1ممكها/! :كتتدط) 1530-1912 


وانظر ملاحظات : عزيز العظمة:ء التراث بين السلطان والتاريخ . ط > (بيروت: دار الطليعة؛ منشورات 
عيود» .)44٠‏ ص .١ ١5-1١١6‏ 


الذي يعي أسم الإسلام على مسميّائه ويخضع المسميات» وهي أحوال التاريخ وحقيقة 
المجتمع» إلى الاسم. وهو العلامة الايديولوجية. بعيارات أخرى. يطلب من هذا الخطاب 
أن يؤدي في الخطاب اللاديني ما هو مؤداه في الخطاب الوسلامي » وهوني المصاف والاعتبار 
الأولين تقرير الأولوية للقول الإسلامي , ورد القول بأنٍ شؤوناً جوهرية ذات أصول مرجعية 
غير إسلامية قادرة فعالً على تمثيل دور تاريخي (وتالياً: اجتماعي وسيامي وثقافي) فعلي في 
المجتمعات الموسومة بالإسلامية. تبدو الأمور خالصة البراءة عندما يصار إلى صياغة أولوية 
الإسلام صياغة تقترب من صياغات المجاملة العامة؛ كالقول بأنه ‏ أي الإسلام ‏ مقوّم 
أساسي للوجود العربي. مثلا. وأن العلانية بذلك «شعار ملتبس)”©. 

الواقع أن قولاً كهذا لا يعدم دلالات بعيدة. إذ انه باستبعاده العلمانية شعاراًء وقبول 
0 مقوماتها كالديمقراطية مسميات لمضمون. فهو إنما يسند إلى القول الإسلامي . أو القول 

لاجد فاعلية تحديد المضمون المشار إليه بالديمقراطية؛ ذلك أن الإسلام» باعتباره 
1 أسناهنا للوجود العربي حسب الزعم الدارج, لن يبقى متعالياً على التحديد, إذ ان لا 
وجود له دون تحديداته», ولا وجود لهذه التحديدات على صورة مرسلة متعالية على 
الايديولوجيات التي تقوم بعملية التحديد. ذلك أنه في جاية المطاف حيث يصرر إلى إزالة 
العلانية وترك اللإسلام وحده عامل واقعياً ومعيارياً في تحديد أمور المجتمع والسياسة - يهذا 
على أساس الزعم بأنه لا انفكاك للواحد عن الآخر ‏ نصبح إزاء وضع ينتهي فيه الفصل بين 
الدين والدولة ليس إلى غلبة الثانية على الأول. بل إلى وضع وصفه علال الفاسي بقوله انه 
«إذا حدث أن انفصلاء وجب أن تزول ويبقى هوو*". وإذا أزحنا الحالة الحدّية هذه يصبيح يصبح أقل ما 
يمكن أن يقال هو ان الدين «يمتد اختصاصه إلى جميع جوانب ا حياة الفردية والجماعية ار به. ولكن 
امتداد عناية ورعاية وتوجيه» وليس - بالضرورة ‏ اختصاص تداخل 2 بالتنظيم وتقديم الحلول النبائية 
الشابتة»©. فالدين. حسب هذا الفهم المتفتح لأحمد كال أيو المجد. يتناول قضية هوية 
الوجود ومصيره””". لا نعتقد أن قولاً عاماً كهذا يستقيم باضه عمومه أن التجىء إلى 
تحديده, فإن عيارات «الرعاية» وما شاكلها لا تتخذ مضامين محددة إلا في أطر معينة. ولا 
عبرة للتقريرات العامة هذه. كا أنه لا عبرة بالقول بأن الإسلام يحتوي على العلمانية لأنه 
علمانٍ في جوهره””, أو انه يشاكل العلانية فى نفعيته"'”© ‏ ذلك أن في هذا مذاورة على 
القضايا المطروحة. ومصادرة على المطلوب. وإخلاء مجال تحديد المضامين الاجتماعية 


)١7(‏ الجابري . والعلمانية والاسلام:. 

(18) علال الفامبي» دفاع عن الشريعة. ط ١‏ (بيروت: منشورات العصر الحديث» 1905)» 
ص 2.7/5 

(19) أحمد كال أبو المجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الاسلام والعصرء كتاب العربي؛ ٠‏ 
(الكويت: مجلة العربيء ,)1١986‏ ص .1١-١١‏ 

(58) المصدر نفسه. ص .١١‏ 

(1؟) حنفي) والعلانية والاسلام» ‏ 

)١5١(‏ محمد عبارة؛ الدولة الاسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية (بيروت ؛ القلهرة: دار الشروق» 
,.)١ 48448‏ ص .1١/١‏ 


ا 


والسياسية للقائمين باسم الإسلامء أي لذوي الايديولوجيات الإسلامية. بعبارة أخرى. 
ليس هناك محال وسط بين العلانية والعداء للعلانية تقطن فيه الديمقراطية أو العقلانية؛ فها 
لا ينفصلان عن أسس العلانية الي أكدها في معرض الذم أحد نقاد العلمانية: الدعوة إلى 
التحرر من القيود الدينية على المعرفة., وافتراة ض الكون مستقلاً تفسره قواه وأنماط انتظامه 
الخاصة. والحركة غير المنقطعة للطبيعة والمجتمع. ومقالة التطور المستمر الذي ينتفي معه 
ثبات القيم الأخلاقية والروحية. والقول بأن الدين يستهدف العالم الآخر وليس الدنيا”". أما 
عندما يصار إلى فصلهم) عن اطارهما المرجعي الأساسبي. ووصفههما بأساس نظام مرجعي آخخر 
تؤول إليه الصفة القيمية الفاصلة - حسب زعم أصحاب الخطاب موضع النقاش - فإناء 
أي الديمقراطية والعقلانية (وكل العبارات الأخرى الممكنة الاستخدام في هذا الاطار. وهي 
كثيرة) يُرتهنان للطرف ذي المسمى الإسلامي : ومع إمكانية وجود أطراف إسلامية كثيرة: منها 
ضمنا أولئك الذين يذعنون لوصف مجتمعاتهم وجوهرها بالإسلامية؛ فإن القول الفصل الذي 
سيفسر المضامين الفعلية هذه العبارات ويضع الحدود المانعة حوطاء إنما هو القول الإسلامي 
القادر على أن يغرض نفسه ماما وتاليا. ثقافياً. بعيار رات أخرى. ما الشعار الملتبس إلا 
نبذ العلانية وليس العلمانية. فهن ليدبت شعنارا جل واقم كا منزى: وما مدعى هذا 
الالتباس إلا عدم الافصاح عن الرابط الاستتباعي الذي يربط الطرف «الليبرالي» ايديولوجياً 
بالطرف الإسلامي شياساء. إذاء ينا :القوال بأن الاسلام هو الأصل إلا مقدمة ماآلهها الطبيعي 
الذهاب إلى أن «الإسلام هو الجل). بغض النظر عن النيات الذاتية للذين ينظرون إلى 
الاسلام السيامي دونًا وعي هذه الصلة . 


ليس هذا الارتهان بالمواقف الإسلامية نادراً في تاريخنا الحديث» ولو كان متنامياً في 
السنوات الأخيرة بفضل ارتفاع أصداء الإسلام السيابي. وليس هو دائ بالارتبان الناتج من 
مجاملة غافلة عن التحديدات السياسية التي تفضي إليه حتي:" , فهر في أغلب الأحوال مرتيط 
ارتباطاً أكيداً باستقالة العقل التاريخي : فالعقل التاريخي أساس كل ترق وعنصر بنوي 
جوهري لإقامة جتمع معاصر ء وما كان توهم الاستمراريات التاريخية الإسلامية المطلوبة فق 
الارتبان موضع النقاش ممكناً لولا غلبة عنصرين أساسيين. يتمثل العنصر الأول في انتقال 
الفغط الإسلامي من الأثر في خارج الخطاب إلى الأثر في داخله بحيث يصبح من الممكن أن 
يقسر الخطاب المعادي للعلمانية على قبول مسلمات ‏ ككون العلمانية نتاج عروبيين مسيحيين - 
ليس لا أدنى حظ من الصحة التاريخية. كما أن هذا العنصر الأول يتمثل عند الكشيرين من 
المثقفين العرب المتحولين إلى الإسلامية من ايديولوجيات أخرى أو المهادنين للأسس الفكرية 
الإسلامية. في تحويل مرجعيتهم للاستمرارية التاريخية ية من العروبة إلى الإسلام. بحيث 
يصبح تراثنا تراثاً إسلامياً بعد أن كان موسوماً بالعروبة المحتوية على عناصر إسلامية مؤثرة 


زهفة الجندي. سقوط العلانية» ص "الى و655-66 
)١4(‏ لماقشة هذه الظاهرة بصدد قضية سلمان رشدي» يمكن مراجعة: عزيز العظمة, «بعيداً عن سطوة 
القول الديني, » الثاقد. السنة ؟. العدد ١١‏ (تشرين الأول/ اكتوير 1488): ص 18 *8. 
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ومكونة. أسرٌ لي أحد كبار الأكاديميين العرب منذ سنوات قليلة؛ بعد إلقائه محاضرة حول 
والكرامة في الفكر العربي الاإسلامي» في إحدى الجامعات. إلى أنه ألقى المحاضرة نفسها في 
مكان آخر نحت عنوان «الكرامة في الفكر العربي» وأنه حول العروية إلى العروبة ‏ الإسلامية 
في مجمل محاضرته . كان واضحاً أنه يعتقد أن قي الأمر يجاملة لفظيةء وأنه غير وا أن الأسماء 
ليست بالكائنات البريئة. بل اتها مشوبة بتداعيات واستتباعات تريطها روائط سياسية 
وايديولوجية أكيدة . 


ويستند الخطاب التوفيقي الذي يراه البعض ضمئاً أو صراحة على أنه النظرة التحديثية 
الوخيدة المتسقة مع ذاتها”". إلى الاعتقاد بأن صاحب هذا الخطاب يتبوأ في المجتمع وفي 
الدولة موقعاً استشرافياً وإشرافياًء وأن الحيادية المزعومة هذا الموقم تجعل منه. حكماء غير 
خاضع للقوى السياسية والاجتاعية - ولو آنه تصور نفسه في هذا الموقع باعتباره نابعاً من 
داخل المجتمع حسب فهم شعبوي ستتكلم عنه بعد فقرات. أما 7 فهو يدلنا على أن 
تحديثية النظرة التوفيقية تقتصر على نيات أصحابهاء وتبقى دونما أثر فعلى في بنية الخنطاب 
التوفيقي» القومي أو الليبرالي. ذلك أن هذا الخطاب مستتبع من قبل الخطاب الإسلامي 
باستيلاء هذا الأخير على مفصل أساسي فيه هو التاريخية التى يلغيها الزعم الإسلامي بأن 
الإسلام جوهر المجتمع والتاريخ ومآله الحقيقي الوحيد. فتتحول المفاهيم كالديمقراطية 
والعقلاتية عن إطار خطاب نشأتهاء وتنظم مستتبعة إلى خطاب قوامه إلغاء تاريخية المفاهيم 
والقيام على تصور نهضوي ماضوي. خطاب يرى في الزمان, حسب عادة الإصلاحية 
الإسلامية التى سندرسها بثىء من التفصيل لاحقاء برهات متجددة نما هو كامن في أصوله. 
وتتحول الديمقراطية والعقلانية بذلك إلى بحرد مناسبات لتأكيد الاستمرارية التاريخية والادعاء 
الإسلامي بالتمثيل الشامل للتاريخ والمجتمع » وادغام نتائج التاريخ الحديث في سجل 
التسمية الإسلامية:؛ وافتراس التاريخ ياسم أصول مزعومة؛, فيصار إلى اختراع الطب 
الإسلامي . والاقتصاد الإسلامي. واشتراكية الإسلام وغيرها. ولما كان هذا الأمر منافياً 
لطبيعة التاريخ والمجتمع ؛ كان السبيل الوحيد لإيلاء هذا المذهب المصداقية هو إما التفويض 
المرسل» وإما ترك محال التحديد والتعيين إلى الإسلامي المنتقي الاسلام اسيا شاملا لمشروعه 
السيامي . 


أما العنصر الثاني في ارتبان الخطاب الليبرالي والخطاب القومي للخطاب الإسلامي» 
فهو شأن يفسر سهولة الانتقال من المرجعية العروبية إلى المرجعية الإسلامية؛ بل إمكانية 
المراوحة بينهها. وهو التيائل البنيبوي في نظرية التاريخ الي تقوم عليها دعاوى الاستمرارية 
التاريخية العروبية والإسلامية ومثل الثانية لتراث الأولى خلال هذا القرن وخضوصناً في 
الفترة التي تلت الحقبة الناصرية. حين دخلت الايديولوجيا الإسلامية إلى بعض المفاصل 
الاجتماعية والايديولوجية للقومية العربية وفت في حميرتها الايديولوجية. ولعل اشتراك 
الايديولوجيتين العروبية والإسلامية بلفظة «الأمة» شأن مؤسف سهل الخلط بين الواحدة 


(75) غليون, اغتيال العقل : محنة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية» ص 757. 


إدلضن 


والثانية”". وإن خروج الفكر القومي العربي عن طوره التاريخي والواقعي الرافض للاهاة بين 
العروبة والإسلام ولالغاء فردية كل منهم) - الطور الذي نراه واضحاً عند ساطع الحصري أو 
عبد ال حمن البزّا مشا" - وانتقاله إلى العمل على استخراج القومية العربية من النصوص 
القرآنية. مشلا أو ادعاءه (ولو في ظرف سيامي شديد التعيين) بأن ميشيل عفلق انتقل إلى 
الإسلام برا قبل وفاته وكأنه يرمز في نفسه إلى امتناع تمايز العروبة عن الإسلام"" ‏ إن هذا 
الخروج علامة ليس على الاشتراك في بعض الأسس البنيوية للفكر التاريخي والاجتماعي 
فحسب. بل على اذعان الكثير من تيارات الفكر القومي العربي لغلبة الايديولوجيا الدينية 
قبل حصول هذه الغلبة بالفعل. على صورة سلتناوها بالنقاش الآن. ولأسباب سنتطرق 
إليها. ان في الأمرين المذكورين ‏ الاشتراك والاذعان ‏ عودة مستمرة إلى وهم الفرادة 
التاريخية» بحيث يصبح من الممكن الأخذ بالقول ان العلمانية لدينا تتناسب طردا مع الشعور 
بالغرية”" أي بالانسلاخ عن الأمة. ولكن أية أمة؟ وهل الأمة كل ا أوليس 
الإسلامي الناقد لمجتمعه شاعراً بالغربة؟ إن ادعاء الفرادة ووسم كل من ا يشترك في فهم 
معين ها بأنه منسلخ خارج. هوركن أسامي من الخطاب التسفيهي الذي يستخدم لانتقاد 
العلمانية» كما استخدم من قبل الجاعات الدينية لانتقاد كل مخالفيها. من طه حسين وعلي 
عبد الرازق إلى صادق جلال العظم وسلمان رشدي””". 


أولا : 5 خطاب الفرادة ومتعلقاته 


حل الخطاب الإسلامي في قوالب التلقي الايديولوجي والئقافي القومي العربي كما 
ذكرناء تاماً كما حصل هذا الأمر وبصورة شاملة في ايران. لعدد من الأسباب ستتناول 
بعضها في ما يلي . ولم تكن هذه القوالب شاملة لكل تيارات الخطاب القومي. فقد انقسم 
الفكر القومي على صورة مجملة إلى تيارين في ما مختص بتصورهما للتاريخ , يقترن الأول 
بأسماء كساطع الحصري وقسطنطين زريق» ويرى في الأمم كيانات تاريخية تخضع لمنطق 


(5؟) بخصوص التشاببات». انظر: سعامء 2 تدوتلهمه818 طدعة ل0هة معتصيقاة1». طعمصمك لف عنهة 
5511م لهة 43.مم ,(1988) 4.مم ,اهلاي ادمع 844016 [ه 


(710) ساطع الحصري [أيو خلدون]؛ الأعبال القومية لساطع الحصري. سلسلة التراث القومي. ” 
أقسام (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ,)١4885‏ ص 7407 - 79017 وغيرهاء وعبد الرحمن البزّا 
هذه قوميتنا (القاهرة : دار القلم. .)١9377‏ ص ١978‏ -195. 

(8؟) سيف الدولة, عن العروبة والاسلام. 

(19) انظر تعليق: غاللي شكري. «المسيحيون والعروبة: من يدفع الثمن؟» الناقد. السنة ؟, العدد ١5‏ 
(أيلول/ سيتمير .)1١94848‏ ص 17 - 15. 

(0*) طارق البشري» «التخلف بين النخبة والجماهير إزاء العلاقة بين القومية العربية والإسلام»» ورقة 
قدّمت إلى : القومية العربية والاسلام: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة 
العربية. ط ١‏ (بيروت: المركز. .)1١48١‏ ص 747 . 

)"١(‏ في بنى المقطاب التسفيهي انظر: جابر عصفور. وإسلام النفط والحداثة.» ورقة قدّمت الى: 
الإسلام والحداثة: ندوة مواقف (لندن: مكتبة الساقي. *199). ص .5١5-1931‏ 


بدلضسن 


الحركة التاريخية. وبصورة خاصة للنظرية التطورية التي أخذها الأول على صورتها الكونية. 
اعتير هذا التيار تكون الأمم عملية ناريخية تتشكل بموجب منطق تاريخي للترقي تكون فيه 
الأمم الشكل الأرقى للتجمعات البشرية» تجمعات تلي زمانياء وتفوق ثقافياً وحضارياً 
وسياسياً. التجمعات القائمة على أسس عرقية أو دينية أو سلاليةء ولو كانت لهذه العوامل 
آثار أكيدة في عملية تكون الأمم. تكون القومية في هذا التيار من الفكر ألقومي العربيء 
اذنء واقعة عالمية وكونية. على الرغم من اختلاف الأمم وصدامها بعضها مع بعض.ء فيكون 
الصدام واقعاً بين وحدات متماثلة متزامنة. ولا تكون خصوصيات الأمم 3 خصوصيات 
لغوية وحضارية لا تؤثر بهذا المعنى في فجوى التشكل الاجتاعي والسيامي للأمة. فهذا 
التشكل لحظة معينة كونية الشمول من مخحطط تطور التاريخ خ الكوتي. لا شك أن في هذه 
النظرة اعتباراً أساسيأء على درجات متفاوتة من التضمن أو الوضوح. لوحدة التحولات 
الاجتماعية والسياسية على الصعيد العالمي الآيلة بفعل تطور النظام العالمي القائم على 
الرأسالية الأوروبية منذ القرن السابع عشر. ولكن هذا ليس بحد ذاته دليلا على شيء إلا 

على الواقعية التاريخية لخطاب القومية العربية هذا" وهي الواقعية الىي تسائل التاريخ وترى 
فيه مكمناً للتمايزات والتحولات. دونما النظر إلى الماضي عل أساس أنه المستند اللازم 
للحاضر. بل هي ترى في التاريخ شأناً أكثر من كونه حاقزاً على التبوض» فهو انشااعتء 
يجب التخلص من آثاره والتحرر منها”". 


أما التيار الثاني فهو تيار يتضمن أفكاراً رومانسية. تقترب أحياناً من الصوفية في نظرتها 
إلى الأمة. وتشدد أيما تشديد على فرادة الأمة العربية واختلافها النوعي عن الأمم الأخرى. 
ان هذا خطاب الذاتية والههوية: الذي اشترك فيه هذا التيار من الفكر القومي العربي مع 
التيارات القومية القطرية. الشبيهة ايديولوجياًء والتي برزت في الفترة نفسهاء أي قترة ما بين 
الحربين العالميتين, والتي قد تتمثل بأفضل صورها في ايديولوجيا الحزب السوري القومي. 
تتخذ الأمة نفسها في هذا التصور صيغة ناسوتية نمه تومه مامه وصفها جيران خليل 
جبران. أحد رواد الرومانسية العربية. ونناً يدا عندما شبهها بذات عامة تشابه قٍِ 
جوهرها طبيعة الفرد. فهي - أي الأمة العربية ‏ مستقلة عن الشعب - أي عن الكيان المتعين 
للأمة ‏ وذات إرادة 1 ها لا تضمحل. تنمو وتكبو نوماً خفيفاً متقطعاً. وقد تعود 
وتفيق ثانية لتبِين ما بقى خفياً في نفسهاء بعد أن كانت قد تمخضت عن النبي العربي 
و« انتصبت كالجحبار وثارت كالعاصقةع”". لدينا هناء إذاَ خطاب إحيائي» متشكل على 


(7*) كلامنا على الحصري بين من أية قراءة لأعماله: وبالامكان احالة القارىء إلى الدراسة المتانية 
التالية: تاتيانا تيخونوفاء ساطع الحصري: رائد المنحى العلماني في الفكر القومي العربي. ترجمة توفيق سلوم 
(موسكو: دار التقدم . .)١941/‏ 

(0*) قسطنطين زريقء نحن والتاريخ : مطالب وتساؤلات في صناعة التأريخ وصنع التاريخ. ط١‏ 
(بيروت: دار العلم للملايين» 1977). ص 25 و184. 

للخم حيرات خليل جيران» العواصف قي: جيران خليل جيران» المجموعة الكاملة لمؤلفات جيران خليل 
جيرات. لله (بيروت: دار صادر؛ دار بيروت. .)١955‏ ص ١"؛ ‏ 275175 , 


يلف 


صورة مجاز حيوي بيولوجي » جاوز فنه التاريخ والماضي المجيد صعيد «التاريخ الحافز» الذي 
نراهر عند قسطنطين زريق, مثلاء في تأكيده تاريخية الأمة:*» واعتباره التشبه بالماضي أمرأً يجازياً 
بحتاً لا يتعدى محال الحوافز إلى وقائع الاستمرار الموهومة. بل إن هذا الخطاب يدرج وقائع 
التاريخ في سجلين متعاليين على التاريخ , أحدهما سجل المجد والسؤدد. والآخر سجل 
الضعة والانمحاق. بذلك يكون التناقض بين الماضي والحاضر ليس شأناً نابعاً من قوى تاريخية 
موضوعية. بل من تايز في القدرة المجردة على الفعل"": ولا يكون تحديد الذات القومية أمراً 
مكنا بالرجوع إلى النظريات في التاريخ أو في القوميات بل بتوكيد الذات الحية؛ إذ ان القومية 
العربية ليست نظرية. بل «مبعث النظريات» و «مرضعة الفكر» » في عبارة عفلق, بحيث 
يكون العمل القوبي بعناً. والقومية «تذكراً حيأ». والعروبة شاناً لا ينبىء عن خصائص 
المكان ولا يستشف منبا انسياب الزمان» والسياسة البعثية «رسالة خالدة»". حتى أن مفكراً 
00 الأرسوزي أمعن في هذه اللاعقلانية امبنية على أفكار برغسون 
دين وشبنغلر :عاع628م5: ورأى ف رسالة الآأمة نزوع «المعاني المنعقدة عليه حياتها» الى 
التجلي «كنبرةٍ ايقاع في منظومة الاسم ذات الرسالة»". وجعل من العمل القومي شأنا قائا 
على مفهوم الرحمانية المازجة لأفكار النبوة ولمجازات الرحم الخالق"» ‏ هذا وان الكلام 0 
«المصير» و «الرسالة» معرفة ما لا تمكن معرفته. بل ما لا يقبل إلا الاستكناه. بل هوء كا 
لاحظ أحد دارسي الفلسفة الحيوية الألمانية» نقيض كل كلام حول السببيّة”». تتحدد بذلك 
الأمة ويتحدد العمل القومي بالاستناد الى توهم ذات مستمرة» مبنية على صورة بيولوجية 
حيوية. لا تتصل مع غيرها إلا بانفصاها عنهاء بوضعها ذاتاً مكتفية مستقلة. كالذات التي 
تحدد اختراعاً ايديولوجياً حَدَيَداً عن على الساحة العربية هو «الإنسان اللبناني» الذي و 
بأنه «كوطنه لبنان. كلّء تام كامل بذاته لا يحتاج إلى اضافة تكمله؛ أو إلى نعت يميْزه عن غيرهعم7 , 


9 خطاب النبضة القومي با بالخطاب الإسلامي وي بئية م0 ذكرىٍ فلقد 
محلياً 0001# كرا إسلامياًء غير محدد لجيه النياسة 0 كن كنال مرجعيته 
الإسلامية واضحة. ونشأ ذلك عندنا من تعاون السيد جمال الدين (الأفغاني) والشيخ بحمد 


(5*) زريق» المصدر نفسه. ص .7١8 2.١185‏ وما بعدها. 

(7*5) ميشيل عفلق» في سبيل البعث (بيروت: دار الطليعة» ))١988‏ ص .61-82٠‏ 

(/*) المصدر نقسه. ص 4١‏ 117. 50 الاء 4ه١ء‏ وغيرها. 

(8") زكي الأرسوزي, مشاكلنا القومية وموقف الأحزاب منها: الرجعية, الاقليميةء الشيوعيةء. 
القومية العربية. موقف الأحزاب العملي. تجربة لواء اسكندرونة السياسية, الفلاح والزراعة. العامل 
والصناعة. قضية فلسطين (دمشق: دار اليقظة العربية. .)١467‏ ص 584ء وعيد الله حناء الاتجاهات 
الفكرية في سورية ولبنان. ١440 - ١47١‏ (دمشى: دار التقدم العربي» “/191): ص 01-650. 

(89") حناء المصدر نقسه. ص 07 . 

(*؛) لالعماط عسهاتعطاه) تلط ع2 أذههها ,اكلام طتوجم2 عل ورءززرعد دع[ عو , لاعنه0ل00 مومء]5 

.م ,(1980 ,ؤغرعم1م ندل كمم1ائلط :بجوعوه/ا) 
(51) فؤاد أفرام البستاني. مواقف لبئانية (بيروت : منشورات الدائرة» 194417), ص 1١١‏ . 


7” 


عبده؛ وكانت صياغته الأساسية في نصوص العروة الوثقى التي درسناها في الفصل الشالث. 
يذكر هذا الأمر بخطاب النهضة القومية الألماني الماثل بنيوياً. الذي تمثل في بدايته عند هردر 
07 في خطاب خصوصية قومية خبت مضويته وبرزت أسسه العملية السياسية في عهد 
التوحيد الألماني في القرن التاسع عشرء ثم عاد إلى مهضويته وعضوية ة بيولوجية نظرته إلى 
التاريخ في العهد النازي. وتماما | اتخذ الفكر الألماني منحىّ وضعياً «تاريخيا» في فترة المبوض 
التوحيدي العمل في الستينيات من «القدوت الماضي » وجنح نحو الخيال الْمرضي في العهد 
النازي. اتمخذت القومية العربية م: تح تارعياء وضعيا في فترة هوض الررجوازهناتت الوطنية 
العربية» ثم جنحت نحو اللاعقلانية النبضوية في فترات السقوطء أي فترة ما بعد هزيمة 
/31. فيقوم اتصال النبضوية القومية والنبضوية الاسلامية. إذأء على أمور: الذكرى. أي 
سبق وجود الخطاب النبضوي في أواخر القرن التاسع عشرء مما يجعل من السيد جمال الدين 
في يومنا أحد أبطال التصور الإسلامي للعروبة؛ والأثرء أي دخول الفكرة الإسلامية في مسام 
العبضوية القومية ؛ وأخيراً العامل الموحد بين الأمرين السابقين» أي مفاهيم التاريخ والحتمع 
الي تقوم عليها النبضوية” '“. يقوم تصور التاريخ والمجتمع هذا عل افتراض وحدة غير 
متغايرة ولا متيايزة» متفردة, تستمر في التار ريخ استمرارا جوهتريا بالمعنى الفلسفي 
الانطولوجي الصارم وليس بالمعنى المجازي. ويسمح هذا الاستمرار الملزم لها بألا تكون 
فترات التحول فيها. كالتاريخ الحديث الذي أحدث لدينا انقطاعات تاريخية تامة ويالغة 
الأهمية, إلا شؤوناً طارئة وافدة خارجة عن إطار هذا الجوهر المستمر. فينشطر الزمان إلى ما 
سبق الأثر الغربي وما تلاه. ولا يحدث الغرب فينا آثاراً أصيلة؛ بل ان أثره فينا أمر يطفح 
العرسن عل نع الجوهر الأصلي المستمر مما قبل الواقعة الغربية. وليست علاقتنا بالغرب 
علاقة كونية رابطها التحول» بل ما هي إلا علاقة تجاور بين وحدتين منفصلتين في الجوء 2 
قد تتعداه إلى شيء من من الازدواج الداحلي. إلا أن هذا الازدواج لا يكون إلا موقعاً هامشياً 
داخل بوتقة الفرادة دون أن تتصف صلتنا بالغرب بما يتطلب منها واقع الكونية. من أن 
الغرب جزء بنيوي مناء ومن أن التحول الذي لت ا ره بل أصيل 
كل الأصالة. وليست النبضة في هذا الاطار إلا استعادة لما كان وتختلف الرؤى حول ماهية 
ا جوهر المستانف في عملية النبضة. وليس الماضي والاستمرار الجوهري معه إلا علامة الفرادة 
التامة الىي تعزف نفسها بالرفض وتتخذ في هذا طانغا استعراضياً. فتكون النبضة. إذاء 
تحقق مستقبل ماض 7”*. وعبور بين ايجابية وايجابية تتوسطهم| سلبية مطلقة. ولما كانت هذه 


(45) سبق وأن عالحنا هذه الامور السالفة بالتفصيل ف دراستين مستقلتين: 
, للأعمانكء12 أمتاط :صا ممصك مل لناءتصوط اكتصفلك1! لله تمداادجعبازمنا أسعوممعاطع الصع» طعصجة دام جادم 
ات دهت لمة ,([ذجع1م تعلصن] ,جسعوط بإخلورع الملا اأتدسة1] اباإساومهظط) نم1404 همه عسطاين) .لع 
اداله 17 أننةاأات) .لع ,متلعملة امعد نمز «روعلعمامعل1 مععاوعء للا لد لمكتلهة بزاع ] أخاتصةأة[» بطعصوجم 
.([كقعكم معلمن] عأكه لا بوعا! ]0 نوا لكوع /الصنا عتهاد :. /غ. لكآ , إمهطلاك) اعمط عاء لاز عا وخ جرمل 
(؟1) في هذه الأمور. انظر: عبد الله العروي. الأيديولوجيا العربية المعاصرة. ترجمة محمد عيتاني؛ 
تقديم مكسيم رودنسون (بيروت: دار الحقيقة ., مل ص 8* ك اح مك وغيرهاء وضاح شرارة» حول 
بعض مشكلات الدولة ف الثقاقة و! لملجتمع العربيين (بيروت: دار الحداثة. .)١948٠‏ ص -01١1١"-1١١٠١‏ 


لضن 


النظرة إلى التاريخ نظرة خيالية» أصبحت الأداة الوحيدة للعبور بين الماضي والمستقبل الورادة 
المجردة. إرادة الراغب في العبور, غير العابئة بالواقع. القائمة عليه قياماً مساشراة تسطو 
عليه؛ وتحوله تحويلاً شاملا اطلاقياً تاماء فهي تتصل به اتصال الذات بذاتمهاء وترجع 
خارجها إلى لاعقلانية يجب أن تبتلع داخل الذات. حسب تحليل هيغل للإرهاب في الثورة 
الفرنسية9). 


تلك هي نتائج الرومانسية التاريخية التي تجمع بين النبضوية العروبية والدعوة 
الإسلامية» والتي 9 ترى في المبوض إلا استعادة. والتى لا تجد مآها العمل في النباية إلا في 
مقاومة نخوصية تقصر الفعل على لحظة المقاومة الخالصة وتعجز عن استنباط تاريخ 
معاصر”*©. لا يتحقق خيال الفرادة إلا في هذا العجز. تتحول السياسة بذلك إلى عنف 
مباشرء أي إلى إرهاب لا.يربطه بواقع السياسة والمجتمع أو بامكاناتههما إلا الرغية السياسية 
والهوى الانقلابي. وتتحول النبضوية من تصور مستقبلىي إنساني منفتح واسع يرمي إلى بناء 
الحداثة والنوض بالواقع المتخلف إلى ما يتجاوزه؛ إلى تصور ارتجاعي غير عقلاني يرى 
إمكانية الانقلاب على التاريخ واستعادة يجتمعات شاخت لصبا ولى. 

وقد كان مفهوم «الأصالة» ولا يزال مدخل الايديولوجيا الإسلامية إلى مكامن القومية 
العرّبية وإلى تضاعيف الايديولوجيات الليبرالية والماركسية”». وهذا الواقع أسباب عدةء 
لين أقلّها أثواً كون «الأصالة» عبارة عامة طيبة محمودة يتغنى بها الكثير من القوميين”' دون 
التفات الى المضامين التي قد تحملهاء وذلك في معرض التأكيد على الانفصال التاريخي لذات قد 
لا ينوي فيها صاحب الأصالة أداء انفصال تام عن مجحرى التاريخ خ الكوي. رغم أنه يؤدي 
معنى هذا الانفصال بتامه. ذلك أننا نري خطاب الأصالة وهو 2 يتضمن «المعاصرة» رفيقة 
ها دون غيرها من المفاهيم. يؤكد مشروعا للمزاوجة بين داخل خاص وخارج عام» بين ذاتية 
مستمرة ومعاصرة هي عالمية آنا يمكن أن تختصر بالتقنية غير القادرة» حسب زعم أصحاب 
هذه النظرة. التأثير جوهريا في مكامن هذه الذات وأصالتها. الأصالة والخصوصية هما ميزتا 
الذات» تشيران إلى الأنا مقابل الآخر والذاتي مقابل العرضي» والطبيعي مقابل المصطنع؛ 


- وغيرها. وعرير العظمة : دف الأصالة واخواتها » » دراسات عر بية؛ السئة 7ع العدد؟١‏ (نققليى ص فرك 
ىم والتراث بين السلطان والتاريخ , ص ١107‏ امك وغيرها. 
(51) -اتة . لاخ لإا لعتاكصةن عام زه برومامسعمصعط2 ,اعوع] اءفعقط ماعطائتللا عرمء 


ب(1977 ,كوعع© مملعمهان :لعول0) زدللصط .11ل نزط لروسععه؟ لصهة أباء؛ عط كه وأوتزلهمة طاتئم برعا 
.2300590 ,584 ,593 .8313م 


(54) انظر: وضاح شرارة؛ استثناف البدء: محاولات في العلاقة بين الفلسفة والتاريسخ (بيروت : دار 
الحداثة. .)144١‏ ص 1١١‏ والعظمة, التراث بين السلطان والتاريخ. ص 2171-1765 وغيرها. 

)1) انطر في هذا المفهوم ونقده: العظمة. «في الأصالة واخواتها». 

(207) مشلا: عبد اللطيف شرارة؛ الجانب الثاني في القومية العسربية (بيروت: دار العلم للملايين» 
0 )») ص 1١‏ 011 وعبد الله عبد الدائم. «المسألة الثقافية بين الأصالة والمعاصرة,» ورقة قَدّمت إلى: 
التراث وتحديات العصر في الوطن العربي: الأصالة والمعاصرة: بحوث ومناقشات التدوة الفكرية التي نظمها 
مركر دراسات الوحدة العربية. ط ؟ (بيروت: المركز. .)١94481‏ ص 5848 - 4لا ,. 


حفن 


وليمست الخصوصية, بالمعنى المتداول الذي يعيبر عنه حسن حنفي أكثر التعبيرات فصاحة 
وتطوراً. بالشأن المقام مقابل الشمول والعمومية. ولكنه مقام مقابل فقدان النوعية» والذوبان 
في خصوصية أخرى» والخصوصية والأصالة يكمنان في التراث الذي يفيد العمق التاريخى 
ضد النقل؛ والأصالة ضد التذويبء والاستمرارية الشاريخية والتجانس في الزمان”". بهذا 
الشكل يصار إلى الإحالة إلى أصول مرسلة هي ني مآلا علامة على استعداد محافظ عام 
للاذعان لقوى اجتاعية وايديولوجية تشير إلى الوراء» إلى ما كان يوسم منذ عقدين بأسباب 
التخلف من بنى اجتاعية منقرضة ودعوات فكرية تراجعية. هذا هو فحوى الدعوة إلى 
«الاستقلال التاريخي التام للذات العربية)"». عندما تعثرت مسيرة الاستقلال السياسي 
والاقتصادي. والدعوة الى «مشروع حضاري عربي إسلامي يحقق لهمذه الآمة النبضة التي 
تواصل با أداء رسالتها الخالدة التي اصطفاها لما الله منذ أظهر فيها وها الإسلام »'' ©. ولعن 
كانت دعوة الاستقلال الذاتي المشار اليها تتكلم عن نبذ سلطة التراث وليس سلطة الغرب 
فقط©. إلا أن هذا الكلام. لا محضلة عملة لهف إطان خطاب يتكون بنيوياً في أسار مفهوم 
الذاتية والهوية. كا رأينا أعلاه. فإن ضروراتٍ الخطابت تتم النقي الصريح والتأكيد الضمني 
الأعمق للارتباط بالتراث. أي بالماضي ارتباطاً عضويا لا انفكاك عنه. لأن كل كلام عن 
ذات متكاملة لدرجة قادرة على الاستقلال التام غير قادر على الامساك بعنان حاضرها ‏ لأنه 
غير مكتمل ولا يتصف بالتام - فيرتكس إلى خطاب الاستمرار التاريخي والقراءة المطلقة. 
ذلك أن الكلام يتم على ازدواجية أصول”©, أحدهما حلي وآخر غربي. بحيث يحال دون 
اعتبار الحاضر في حضوره. كما يحال دون اعتبار المحلي بأي اعتبار غير اعتبار الأصل» أي 
الاستمرار مع الماضبي. أما الواقع. فإن مؤداه أن ما توارئناه من الماضي وما أخذناه عن 
الغرب. إضافة إلى ما فينا من نتائج تحولات مجتمعاتنا العربية في القرنين الاخيرين» أمور 
ذات مرجعية ة تفطن الآن. وليست إحالتها على الغرب أو على ذات مستمرة موهومة إلا تغليياً 
ايديولوجياً لخطاب القراءة والاستمرار والنبضة. وهو الخطاب الذي يتطلب منافاة الواقع لهذا 
القصل لأموره إلى أصيلة ودخيلة. والذي ينتضي من نرجسيته الميتافيزيائية واعتباره الطاووسي 
للذات المستمرة عنواناً على سداده. 


إن هذه النظرة العشائرية الطابع التي تضمن استمرار اليوم في الأمس واتسيابه منه دون 
0 الذي يجاري -- الاخواك في تاريخ لها 0 0 لعل ليس يا أهمية الأثر 


(4]) حسن حنفي . دراسات فلسفية (القاهرة: مكتية الانجلو المصرية. .)١4848‏ ص 07-057 

(59) محمد عابد الجابري؛ دمن هيمنة النموذج الى الاستقلال. ؛ السفي. .١9415/15/1١١‏ 

(20) عيارة. الدولة الاسلامية بين العلمانية والسلطة الديئيةء ص 5" . 

. الجابريء المصدر نفسه‎ )0١( 

(27) محمد عابد الجابري . «إشكالية الأصالة والمعاصرة 3 في الفكر العربي الحديث والمعاصر: صراع طبقي 
أم مشكل ثقافي؟؟ ورقة قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي : الأصالة والمعاصرة: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ص 4غ ". 


لقا 


والفاعليات التصنيفية من السمات المميزة للفكر البشري في مرحلته الابتدائية : فَتُردَ الأشياء في 
خطاب الأصالة إلى أنواع جوهرية. يُفصل فيها ما بين الأصيل والدخيل. وتصبح السمة التي 
يوصفا با واقعنا التاريخي - وهضي هنا الاأسلام. أو العروبة الإسلامية ‏ ليست مادا 
لخصائص هذا الواقع في ابعاده الحالية العالمية والمحلية أو في العلاقات الداخلية لعناصره. بل 
الحكم على هذه العناصر بالاندراج في مرجعية محلية أو في مرجعية خارجية”'. ويصبح بالتالي 
من السهل أن يؤخذ بوجهة النظر الذاهبة إلى أن المعرفة التاريخية والاجتماعية لا يمكن أن 
ترتجى بالرجوع إلى أسس من علوم التاريخ والمجتمع. بل ان المعرفة التاريخية والاجتاعية 
فريدة خاصة بكل «حضارة». ذلك أن المعرفة هذه لا تنفصل عن «داخل» هذا التاريخ وقلب 
هذا المجتمع » وعن أمسها الميتافيزيائية. فلا يمكن معرفة المجتمع الإسلامي إلا من قبل 
المسلم لأنه لا عموم في العلوم الانسانية*“. بل إن القول بأن المعرفة التاريخية والاجتاعية 
شديدة الخصوصية لدرجة الانانة 0:ؤآومناه5 المعتمدة على الايمان بالله وما شاكله من 
التصورات أمر أخذ به مفكرون اسلاميون* وليبراليون من دعاة التوفيقية”©. عبني عن الذكر 
أن هذا التصور ليس فريداً في ثقافتناء بل انه كان سمة أساسية من سيات الفكر الحجيوي 
ومثاله الفكر الالمان المحافظ الذي رأى امتناع الانفصال بين ذات المعرفة وموضوعها على 
اعتبار أنها عملية حيوية لا تؤدي أية معانٍ وراء الفعل المباشر”“. 


لا نعتقد أن هذا التصور يفيد معرفة اجتاعية أو تاريخية فعلية تفوق المعرفة الآيلة من 
التصنيف إلى أصيل ودخيل . فييدو عملياً أن ادعاء الفرادة المعرفية لا يؤدي إلا قولا خطابياً 
حاسيا. يقصد منه التأكيد على منظور يرتبط في نهاية المطاف بقسر النظر على اعتبار الاسلام 
محور المجتمع والتاريخ على صورة ناقشناها أعلاه. أما في ما يختص باستخراج النتائج المعرفية 
العملية لهذه الدعوى. فلا نرى في نقاشها أمور التنمية الاقتصادية. مشلاء إلا إعادة صياغة 
مبسطة للمعطيات الأساسيئة للنظريات الماركسية في هذا المجال*". إن عملية استلاب 
التسمية هذه. واطلاق الصفة الإسلامية على أمور كونية. شأن لم تنفك عنه الاصلاحية 
الاسلامية منذ بداياتهاء وهي لا تؤدي عملياً إلا إلى تثبيت المرجعية الإسلامية ‏ أي مرجعية 
من يتكلم باسم الإسلامء ونهو في أيامنا حامل 500 الإسلامية. أو من ارتهن موققه 
هذا الحامل استناداً إلى الأخذ بأولوية هذه المرجعية أولوية أبوية مطلقة. بعبارة ة أخرى يُؤْوَل 


(07) العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ. ص ١5١‏ 

(25) سيد قطبء. معالم في الطريق (القاهرة؛ بيروت: دار الشروق. 1981). ص .١81‏ 

(25) عادل حسينء» نحو فكر عربي جديد: الناصرية والتنمية والديمقراطية (القاهرة: دار المستقبل 
العربيء .)١546‏ ص -37١‏ 91. وغيرهاء والجندي. سقوط العلبانية. ص ”57. 549. .,3١٠‏ و”7. 

(27) زكى نجيب محمودء تهديد الفكر العري (بيروت: دار الشروق. .)١198١‏ ص 704 . 

217 ' 131-142.مم .مماكنام اهمض عل كمع اقرع وء| جم , بتعتزول 0 

(08) حسين» نحو فككر عربي جديد: الناصرية والتنئمية والديمقراطية, الفصل الثاني. وجلال أمين. 
«التراث والتنمية العربية»» ورقة قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي : الأصالة والمعاصرة: 
بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ص ١الالا,‏ 


ليئض 


العقل المصنف حوادث التاربخ والحاضر إلى أصيل ودخيل» إلى اقرار الأولوية القيمية وتالياً 

العملية لاسم معين ‏ هو الإسلام هناء والمعلوم أن التسمية لا يقصد منها الإشارة بالإايجاب 

فقط. بل إن التسمية في مجال الايديولوجيا مهماز التفرد والانفصال والاستبعاد والاستكثار: 

تلك هي الفحوى الايديولوجية وتاليا العملية سياسيأء واجتاعياً. لتغليب التسمية الاسلامية 
على المجتمع والتاريخ . وإعلانها عَلَما على الفرادة . 


ثانياً: الاسلام والسياسة والمجتمع 


إن هذا التحويل لظاهرة شبه دينية» لا تبتعد كثيراً في ظاهرها عن عبادة الأسلاف, 
إلى الإيام بفاعلية معرفية؛ أمر له أسس ثقافية شاملة ما زالت تنتظر بحثاً الدولوجياً 
وانثروبولوجياً نابهاً لإماطة اللشام عن مرتكزاتها. ولا مجال لدينا هنا للدخول في الأمر 
للأسف. ولو أننا نعتزم الادلاء ببعض الاعتبارات المتصلة به في الفصل المقبل» وفي معرض 
مناقشة الثقافة الإسلامية. أما في ما يتعلق بالثقافة والسياسة العربيتين الحاليتين» فإن خطاب 
الفرادة هذا يؤدي إلى اخراج العلمانية عن مجالي الحياة العربية بدعوى خروجها عن الذات 
وعدم انسياءها منه أصالة. 53 أن وطننا العربي. في زعم متواتر الييوم. يتضمن الإسلام 
خاصية أساسية. وأن هذه الخاصية تؤدي إلى نبذ العلانية التي تنتمي إلى خارج مطلق» 
فتكون في هذا الخطاب اليتافيزيائي بمثابة العرض للجوهر. فنحن., على ما يقالء» مسلمون 
بمعنى عام يراد منه تخصيص كل شيء. . فالإسلام عند أحد الدارسين لاعقيدة الأمة 
وايديولوجيتها»*: وتطبيق الشريعة ليس إلا إعادة الأمور الى سويتهاء واستثنافاً لقانون الأمة 
الطبيعي » » مما يجعل من هذا التطبيق مطلباً وطنياً: :. وفي المنطق ذاته. يقال ان الإسلام في 
إيران وغيرها هو الرد «الطبيعي» على الغرب, ذلك أن الإسلام هو القاعدة المشتركة 
للجميع""©. إبل ان قٍٍ هذه المقالة يكمن الزعم بأن كل من عاد إلى الإسلام في تاريخنا 
الحديث أو تبق خطاباً إسلامياً بإزاء الخطاب العلماني كطه حسين أو محمد حسين هيكل أو 
بإزاء بعض مناحي القومية العربية فهو قد رجع إلى وضعه السوي وإلى مكونات كيانه الذاتي 
المتهايز بإطلاق عن «الغرب»”". بل إن أحد ممثلٍ اليسار لا يخرج هذا التوصيف العام الغافل 
عن نتائجه السياسية الثقافية» كما نرى في القول بأن الفكر الإسلامي هو «العقيدة الشعبية 
للجاهير العربية». ولئن حاول ممثل اليسار أن يفصل بين التدين الذي يضمه إلى «العقيدة 
الشعبية) وبين الخركات الإسلامية السياسية”". إلا أنه ليس في ذلك مساجلة مع دعوى 


(09) محمد عمارة؛ في: الحوار القومي الديني : أوراق عمل ومتاقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية (بيروت : المركزء :.)1١4489‏ ص .١7١‏ 

.؟5١١ المصدر نفسه. ص‎ )5١( 

.1481/5/8 وليد نوهض.ء دعقم الأقليات. » السفيرء‎ )1١( 

(17) محمد جابر الأتصاري, تحولات القكر والسياسة في الشرق العربيء. 140 .1417١‏ سلسلة عالم 
المعرقة؛ 5؟ (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب. ))١948٠‏ ص 2159 و8١1.‏ 
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الحركات الإسلامية بأنها ليست إلا العبارة السياسية عن هذه «العقيدة الشعبية»» فهو ينطلق 
من موقف دفاعى اتسم به اليسار المصري خاصة منذ منتصف الستينيات . إن أحد المسلمين 
المتحررين الحريئين والواقعيين يشدد في موقف متقدم له حاجة له إلى مواقع دفاعية, على أن 
تديّن الشعب المصري تدين اعتقاد وعبادة ليس له منافذ إلى السياسة, بلى ان غريزته 
السياسية تضعه إلى جانب الدولة ضد الحركات الإسلامية6©. تجمع مواقف 
ايديولوجية عديدة على القول بأولوية الإسلام والصفة الطبيعية لرابطته بالمجتمع. » نما بعل 
العلمانية خروجاً على السئّة الطبيعية التي لهذا تمع ” '. نكرر مرة أخرى: ان الأحذ بأولوية 
صفة اسمية ليس أمراً بريثاً إلا في عام آخرء ذلك أن الأسمء تمل الظواهر الايديولوجية 
بامتياز خاص» فهي تماهِي مابين الاسم وطبيعة الشيء» ومن ثم ترمي يما خالف الاسم 
خارج نطاق الطبيعة والحق. فيضحي من الزوائد الي قد تكون افتضتها الظروف. والتي 
تضحى يذلك قابلة 5 بل طالبة للاجتثاث والتصفية بقرار إداري من الإرادة القائمة بالحق. 
أي بقرار بوليسي . 


يحار الباحث إزاء هذه الصورة للمجتمع «الإسلامي » المكون من داخل مطلق وخارج 
مطلق. كيف يمكن لهذا القول أن يستقيم في ظروف ما بعد التوسع الرأسالي والتغلغل 
الامبريالي: خصوصا أن الإسلاميين ومناصريهم, الأصيلين منهم والغافلين. يدّعون بأن 
الاستععار متغلغل في كل ثنايا حياتنا؟ عبثا يحاول المرء أن يدرك ما الذي يراد به من مضامين 
عندما يقال اننا نحيا في مجتمعات إسلامية: لا نرى عموماً أكثر من اشارات إلى «الجزء الحي 
من تكويننا» أو «مقومات شخصيتناء:* أو نجابه مواقف خطابية تؤكد. دون تحديد أو بيان» 
أن الاستعار فشل في تدمير الثقافة الوطنية المحلية لغةوأدياً وديناً وفكراء هذه الثقافة 
الي تطرح نفسها كمنافس وشريك لثقافة العصر. والي توحد الأساس العقَلٍ والبطانة 
الوجدانية لنا”». ولا نرى تحديدات سوسيولوجية أو ثقافية أو عقلية أو سياسية لما هو متضمن 
ق"الأشارة إل الاستمراريلات الاججاغية فناء إلا ما أثار آل وومتائكة الجن عية كر فى 
مجالس العرب و«الادراك الجمعي » و «دمسرى العلاقات الحية» بين الناس أساساً للديمقراطية 
الفعلية. أي عناوين على «الداخل)*" : 


(14) محمد أحمد خلف الله والصحوة الاسلامية في مصرء» ورقة قدّمت إلى: الحركات الاسلامية 
المعاصرة في الوطن العربي (ندوة): صن 87 - 484 

(16) الجندي. سقوط العلمائية. ص ١78‏ . 

(53) أمينء «العراث والتنمية العربية.» ص 177- 29/709 وتجب الاشارة إلى أن المؤلف قد راجع 
مواقفه في ما بعد. خصوصا أخذه السابق بالقول بأن الاسلام أساس النبضة. والأقوال المناهضة للعلمانية المثرتبة 
عليه. انظر مداخلته في: جلال أمين, «الوحدة الوطنية في مواجهة الطائفية والتعصب.» الأهالي. 
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(17) الجابري. «إشكالية الأصالة والمعاصرة في الفكر العربي الحديث والمعاصر: صراع طبقي أم مشكل 
ثقاني؟» ص 1١‏ . 

4 البشري ٠‏ والتخلف بين النحبة والجماهير إزاء العلاقة بين المو مية العربية والإسلام»» ص 7797 . 


ا 


من الواضح أن الدعوة إلى الارتكاز على أطلال المجتمع في إقامة مستقبله هي دعوة 
لدرجة غير عادية من المحافظة الاجتاعية التي ترى ني الإسلام نبراساً. كثيرا ما نسمع أن 
انتشار ظاهرة الإسلام السياسي ومظاهر التعصب الديني ليست إلآ استثنافاً لخصوصياتنا 
وفرادتنا في مجابية التغريب والاستلاب عن الذات الأصلية. ولكن الناظر إلى هذا الأمر بترو 
وإنصاف للواقع سيكتشف ولا شك أفورا أخرى . فهو سيدرك أن للحركات الإسلامية مواقع 
نجاح» ومواضع فشل. يرتبط نجاح الحركات الإسلامية في التوسع واستجلاب الأعضاء 
والمناصرين على عوامل اقتصادية واجتماعية مرتبطة باميار البنى الاجتماعية والاقتصادية 
لأعضائها والتحول السريع والعنيف حيئاً لعالمهم الأوسع. كما حصل»ء مشلا في حماه حسب 
دراسة اجتاعية وتارمخية ممتازة لأحد الباحثين» وهي المدينة الي شهدت أعنف هجوم ضد 
الدواة السورية في أواخر السبعينيات وأوائل الثانينيات”". ونجد الحراك الاجتماعي المنتكس 
نفسه والطهامشية الاجتاعية أساساً لعضوية الجماعات الإسلامية في تونس العاصمة. بينما نرى 
مدينة صفاقس التونسية ممتنعة على الإسلاميين لأن نسيجها الاقتصادي والثقافي على درجة 
كبيرة من المتانة» كما امتنع الساحل التونبي عليهم لأسباب أخرى”'". أما في العراق. فكان 
لتحول بعض أعضاء فئات اجتماعية شيعية عن الشيوعية إلى الوجهة الإسلامية السياسية 
أسباب دنيوية مباشرة أكيدة”". وتمكن الإشارة أخيراً إلى أن الجمهور الإسلامي في سورياء 
مشلا كان الجحمهور عينه الذي انضوى تحت لواء الناصرية والقومية العربية في فترة سايقة» 
بل ان الحزب الشيوعي وحركة الاخوان المسلمين تنافسا على الجمهور نفسه في حمص وغيرها 
من المدن””', كما تناقس الشيوعيون والاخوان المسلمون على عمال نسيج شرا الخيمة.» وكان 
حظ الأولين من النجاح أكبر””'. فهل يمكن الكلام على طبيعة إسلامية سياسية في العرب 
كافة؟ وإذا كان الإسلام سليقة العربء, لماذا كان القسر والاكراه شأناً ملازماً لكل دعصوة 
سياسية واجتماعية إسلامية - العنف والإرهاب ضد المخالفين وضد المجتمع بشكل عام من 
قبل الجماعات الإسلامية في مصر والجزائر وغيرهماء أو العنف البالغ في كل المحاولات التي 


(53) 9.مم ,12.أمب كمومه طالاطلة «ب)اموع1 طمصسفط عط عه وعقة8 لواء50» رممذهم] .طآ 
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-قعهمة!] لممسررمه لمع ,18.م ,(1982) 20.9 ,01.12 ,ممع طالعلطظلطة «رو؟عطاعر8 ستاكنة8 كأقترزة» 

مط جنا معارع ع جلاع !1 عأتجه|ول .لع , أعلسمدوء12 لملاتط .2 تلخ نهأ «رهتولا5 مآ كامعصع8407 عتصقاء1» رطعكسط 

.154 .م .(1982 ,ععوعة:؟ط عازهلا بجعا!) وأادم/لا طه4 

ركلا :مذ «بومعاءه/18 علناءع 1 مسزم 1 -اه نط5 لمة دمكتوصدطل] رصوله[» ,متداءع8 إعمل 

:6500 ]) ه74 أماعه5 220 انناو ,1671ئآ .كل ركددلتجةآ .381 هع[ لم 111 عاعسظ لمتصلظط 

207-227.مم ,(1988 ,ركسمدد 1 .1.8 


فض 


جرت لإنشاء دول إسلامية كالسعودية والسودان؟ قد يرى البعض أن هذه أمور منافية 
ل دروح» الإسلام » وهذا أمر ا بالنقاش في المصلين الأول والثاني من هذا الكتاب. 

الواضح أن الإسلام السياسي لا ب" ينتشر في المواضع التي حافظت على استمراريتها التاريخية 
بدرجات متفاوتة» بل في المواضع التي تفتت فيها يه من جهة » واتسم بانسداد الحراك 
الاجتماعي وبالأزمة لاقتصادية ب من جهة أخرى. فكان الإسلام السياسمي ردأ ايديولوجياً» على 
هذا وتلك وم يكن أمراً منبعتاً من مكامن «الذات». 


إن ما يتضح من هذا هو أن الإسلام السيابي لا علاقة له بطبيعة أو سوية مزعومة 
لمجتمع. يرجع إليها بعد استلاب ب منباء بل إن الدين لغة سياسية لأوضاع اجتماعية 
واقتصادية بالغة التعيين» تماماً كما كانت لحظة الحداثة وليس التراث المزعوم بسبب الحركة 
الإسلامية السياسية في ايران'". يتضح من هذا أن الإسلام شحنة معيارية وايديولوجية 
مقرّرة وليست مقرّرة. فأين الإسلام من الأصالة والاستمرار في ضوء امتناع صفاقس 
ال مماسكة. والأصيلة على ما يجب أن تعتقد, على الإسلام السياسي؟ إن المآل الايديولوجي 
لخطاب ارتجاع الأصول القارة واستثنافها وكمون الإسلام فيها لا يمكن أن يكون, بالنسبة الى 
الاسلاميين. إلا طلباً للحكم باسم الإسلام على اعتبار أن هذا مثْل الحكم. السوي الوحيد. 
أما عند غير الإسلاميين» فهو ليس إلا ثابتا لاتاريخياً يعوض عن اتجاه قومي أصابه الوهن. أو 
عن ليرالية دون ثقة اجتاعية أو ذات حنين ل بسع قديم . ولذلك فإن المحصلة النهائية 
هي أداء ايديولوجي صرف, وليس ترا لوقائع . أداء مآلى كما لحظ أحد عقلاء المفكرين 
الإسلاميين البارزين في صيغة تساؤل وتخوف. خلق نوع من الانحياز المطلق «لذات حضارية 
غير معلومة الحدود, وإلى خلق خصومة ‏ نفسية وثقافية ‏ مع آخرين غير معلومي الحدود كذلك06*". فيكون 
تقريرٍ إسلامية العروبة» إذن؛ء تلن للعروية إلى الإسلاميين لصياغتها وصياغة حدودها وفق 
متطلبأتهم . فليست التقريرات العامة حول كون الإسلام خصوصية مجتمعاتنا غير قادرة عل 
اكتساب ب شكل الأقوال المعيّنة المبينة» أي غير قادرة على إنتاج معرفة وضعية أو نظرية» بل أن 
باخام يفون آم يتلم عن السياسة التي توظفها. كانت إحدى مهام هذا الكتاب تبيان 
تهافت هذا التصور لعلاقة الإسلام بالمجتمعات العربية» ولذلك علينا الاقتصار هنا على 
استخلاص بعض القضايا العامة مرة أخرى. قليس الإسلام أولا خصوصية لأي شيء غير 
الدين الإسلامي””". بل ان هناك يجتمعات وتواريخ ذات خصوصيات اتسمت - في 5 
اتسمت به بتداخل بين بناها الاجتاعية والثقافية. وبين الديانة الإسلامية ومرجعياتها 


(/) -نى ,.كلء ,عنفلع؟! هفهة عأه© نهذ «رهمتاعسلمعتمل» ,عتللع؟1 .2 اعلللتلة لمد عام .81ل 
ولط ,تمق ععأوةا0 :كصول «رمقء]1 مع غهات اء عمو 'تط5» ,لعدعاطط .ط. ل قمة تععزمع أعاعءوى جه تركلا 
,(1982© بعمموعظ عل كعطتمائوع تمد كعدوعد8 كلمةط) تب 'فسامزيه '4 06«مدم عا كعك عهاة "1 أ 167 
.65-88.مم 
زلفقة أحمد كيال أبو المجد. والمسألة السياسية : : وصل الثراث بالعصر والنظام السياسي للدولة ٠.‏ ورقة 
قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العري : الأصالة والمعاصرة: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية 
التى نظمها مركرز دراسات الوحدة العربية» ص 67/5. 
(7/7) العظمة, التراث بين السلطان والتاريخ.» ص .075-05٠‏ 


فض 


الرمزية. وذلك على صور مختلفة. وبأشكال مختلفة, احتلت فيها هذه الديانة مواضع ثقافية 
وقانونية وايديولوجية وسياسية معيلة. بحيث ارتبطت فيها الدنيا بالدين على أشكال معينة 
وليست خاصة بالإسلام؛ كما رأينا في الفصل الأول. كما أننا وجدنا كيف أن الديانة 
الإسلامية بحد ذاتهاء وخارج نطاق الشعارات الايديولوجية. ليست بالنيء الواحد المعروف 
والفين - بل هي أشكال مختلفة ومتباينة لتحديد الصلة يحملة من النصوصء وحتى لفهم 
وتفسير هذه النصوص . ان ارتباط الإسلام بالجواهر التاريخية والاجتماعية المزعومة ليس إلا 
ارتباطاً النتهنا بحتاء انه ارتباط دلالة مجردة لا تستمد مضامينها ولا حيثياتها من الواقع. ٠‏ بل 
من يروم أن يفعل في هذا الواة قع باسم الإسلامء أي من يقوم بفعل الدلالة أصالة . فيا هى 
المسلم دون إضافة وتحديد؟ وما 00 المنزّه عن قوى التاريخ الحديث؟ ماهذا 
الكائن الغريب الخالص عن التلوث بوقائع التحول الاجتماعي بأثر الامبريالية وآثارها العالمية 
الذي كانت إحدى نتائجه الغاء الفرادة على نحو فعلى. والذي يراد إنقاذه بإلغاء كونيته على 
نحو وهمي؟ أوَليس الغرب بأفكاره السياسية كالديمقراطية والبرلمانية والدولة المركزية ‏ جزءًا 
أصيلا منا اليوم؟ أؤليس الغرب بثقافته التقنية المرجوّة. وبنظمه لإدارة الدولة, وبنظمه 
التربوية كالمدارس والجامعات. وباتجاهاته الفكرية ومبادئه القانونية جزءًا أناتاء وأصيلا من 
مجتمعنا؟ والحال كذلك. هل تكون الدعوة إلى «الرجوع؛ إلى سوية طبيعية مزعومة أقل من 
توسل مرجعية مطلقة هي علامة ايديولوجية, اسم » تؤخذ على أنها واقع, ويؤخذ فيها الدليل 
على الأصالة ‏ الإسلام ‏ وكأنه الأصلء» أي المجتمع التاريخ خ؟ أوليس في هذاء وفي أحسن 
الأحوال. اختزال للكليات التاريخية المعقدة إلى لب ثقاني 9 واختزال هذا إلى دين» لا 
مضمون فعلي له أسمهة الإسلام , في سبيل إيلاء نرجسية التمييز والذات مو موقع المحور الذي 
يلتف عليه تصور التاريخ . وجعل التاريخ بذلك كائناً وحشياً بدلا منه كائناً معقولاً؟ وهل 
يعقل هذا التحوير دون اعتباره نكوصاً نحو ذاتية أسطورية يراد متها أن تصلح ف الوهم واقع 
الانقطاع التاريخي الذي أحدثته حداثة النظام العالمي؟ ليس الإسلام, إذن. إل وحدة نوعية 
متخيلة لا مناعة لها إلا في عبارتها الايديولوجية؛» أي في دلالتها على نفسهاء أو بالأحرى في 
دلالة السياسى الإسلامي على ما شاء بتوسلها. 

ليست غريبة عن التاريخ هذه الحجمة الاختزالية الي تضع الأخلاق والدين مكان 
السياسة والمجتمع والاقتصاد. وتحيل اليوم إلى الأمس المصاغ بدوره على صورة تماذج لا حياة 
فيها ولا واقع . وليست الأسطورة بشأن غريب على محاولات صنع التاريخ بال مارسة التكوصية 
وباختراع تواريخ واستمراريات ووخذان اجتاعية لا مكان لما إلا ف الخيال» بل هي أمور 
تجنح إليها كل الدعوات الإحيائية الشعبوية والقومية التي لا آفاق تاريخية للها. يشترك دعاة 
العروبة الإحيائية, والعروبة ‏ الإسلامية. في هذا الأمر ممع الفكر الفاشي في ايطاليا ومع 
الحركات الإحيائية القومية في أطراف أوروبا شرقا وغربا”". ليس جنوح بعض المثقفين 


(77) كانت الظاهرة القومية في السنوات الأخيرة مناسبة لعدد من الدراسات البالغة الأهميةء وذلك للمرة 
الأولى. ونشير بشكل خاص إلى التالي: 


فضا 


العرب إلى أن يقرنوا العروبة بالإسلام بمختلف في أسسه الميثولوجية وأوالياته الثقافية والنفسية 
عن الطريقة الي يصار مها إلى ربط القومية الايرلندية بالكاثوليكية ما ترتطم هذه الذات 
المستمرة الموهومة بالآخر في الخيال» ولكنها ترتطم بالواقع في الحقيقة: فهي ترتجي من الأمة 
أن تكون مستوية حتى تحافظ على وحدتها النوعية المزعومة وحتى تمن لأصحاب القول 
الإسلامي الإمبام بالاتساق مع الواقع. ولكن الأمة ليست بالصفحة المستوية» بل هي تتألف 
من رجال ونساء وطبقات ومناطق وعشائر ومدن وثقافات وطوائف. وليس لآية من العناصر 
من صفات الثبات أو الاستقلال عن صلتها بالعتاصر الالخري. وصلة هذه العنداصر مجتمعة 
في وحدتها الجغرافية ‏ السياسية. أي في إطار الدولة التي ينتمي إليهاء بالنظام العالمي؛ وصلة 
كل منها على حدة بالنظام العالمي الذي بحدد اندراجها في توزيع العمل العالمي وفي الثقافة 
التيليفزيونية الكونية وتخلفها المحلي. فليس التخلف إلا أحد أنماط المعاصرة» ولا ججدوى في 
افتراض وحدة وتائر التحول داخل كل وحدة سياسية ومجتمعية. لا يمكن بناء برنامج سياسي 
على افتراضض الوحدة النوعية الفريدة لهذه الأنواع والوتائرء بل على أساس المواطنة لكل فرد 
منها. وليس التقوقع الفكري والثقائي لبعض الفئات الاجتاعية إلا نتاجاً للمصادرة امكانات 
التطور منهاء وليس انطلاقها إلا دلي على الحصرر المفروض عليها بإغلاق السبل أمامها 
وبجعلها خارج التاريخ لأن التاريخ لم يعد بحاجة إليها. فتندرج هي وغيرها في مجتمع دولة 
يحتوي على قواعد اجتاعية واقتصادية مختلفة. وزمانيات متنافرة. وعلاقات سببية داخلية 
وخارجية متباينة أو خفية أو حتى منقطعة. أي في وحدة شديدة التسوع والتنافر الداخليين. 
دونما وجهة تاريخية واضحة المعالم. مما يعلٍ من شأن البرهة الايديولوجية في كل نشاط 
عام*". ولا تختلف المجتمعات العربية في هذا الشأن عن جل المجتمعات النامية الأخرى . 


أما هاجس الوحدة القسرية. فهو ليس بالغريب في ضوء ما رأينا أنه هاجس استبدادي 
له مرتكزات أكيدة في الفكر السياسي العربي الحديت. فإنه من الصحيح القول ان الوحدة 
«صورة» - بالمعنى الكانطي من صور الذهن التاريخي العربي”"'. ونضيف: من الفكر 
السياسي العربي. يتمثل هذا في افتراض الوحدة الزمانية التي رأيناها بخصوص الاستمرارية 
والوحدة المكانية المتمثلة باقتراض استواء صفحة المجتمع» وخروج ما ناقرٌ أسس هذا 


- (1983 .متكتلا الملده.ط) ‏ ك116أانة اورم 11260أع 1714 ,و4201 للفقدده0" 0 لرمطعنه. ععالعمعظ8 
ساعفلظ اتححظ نلعما؟()) اعوط عطا مه كع جلععمىئعط بعلل ,ومكزلهممنول, هاه كممنبولخ ,ععصلاء0 امعط 
اتأعانه :11 اتلأفتماماة .عو زع قط قطموط ,(1983 بجوععط واتمع لمنلا ااعمرم©) :لا ل( ينعفط] بأاعس 
ل عقط :(1986! .دلوه8 لع2 تتطاءما بكوعوط لإازئء الهلا ل0عه]<0 :مملممآ) لامالا استمماه') عط فده 
ععلتتطسهن)) لم1 نه طاراا ,عتمدمروعهوعط :780 [ ععداد امكزأودمتنو/! 2014 كندمناو/! . مجوطعطن1] 
مه نمل «ركامو1 تمعل540 عط" :لؤتلهممتتةلل» ,معتملز سه :(990) ,دوعو يتوم امنا عملعطسدك 
(1977 ,كعاموظ ااعا بععل]آ :هلمم ا) منمق8 لزه و /ومء8 +71 ,تدا 
(4/) انظر الدراسة الممتازة التالية : 

بككع81 تتاف ط]لون للا تصتاطندآ) عصعايت كنم[ «مع فدلا م1 ععد اه 1/0 :كانم [اأكاره 77 ,لإمرقعكا لرقطء نآ 
.8 300 ,242.مم ,(1988 


(8/) قارن: عبد الله العروي. العرب والفكر التار يخي (بيروت: دار الحقيقة. /191)) ص 176. 
)8١(‏ شرارةء حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العر بيينء ص 7١‏ 


5" 


الاستواء ‏ كالعلانية ‏ خروجاً مطلقاً عنه. بذلك تبدو العلمانية لأحد رواد القومية الشعبوية 
عندنا كبديل ثقافي لما يدعوه «الذاتية الدينية». تأكيد كون الدين جوهر الوجود القومي » 
فكون العلمانية بديلا للذاتيه الدينية يعني حسب زعم هذا الدارس» أنها «مجرد نفي للذاتية 
الكربة) فالدين ‏ عنذة 3 الشعور القومي ". هكذا ينشطر 5 إلى داخل جوهري ذي 
2 الديمقراطية أصيال وصائا إلا إذا قام باسم هذا 0 الذي ليس هو إلا الأصل 
الإسلامي النسوب للشعب. وتضحي الديمقراطية كمشروع سياسي ع حسبا فكرة ة متواترة قِ 
الوطن العري قٍِ العقدين الاخيرين. هي التزوع الى اتصحيح » العلاقة بين الدولة والشعب 
بالمماهاة بينههماء على افتراض أن الدول القائمة عمثل انصناعا ف العلاقة والصحيحة» فيا 
بيهماء وأن هذا الانصداع متركب على أساس ازدواجية ثقافية وحضارية يترادف فيها 
التحديث والوفادة”. بل هناك من زعم أن الدولة العلمانية في وطننا العربي قامت على شرط 
تنازل الجميع 2 أي الطوائف ‏ عن ذاتيتهم وتساوي الجميع قِ فقدان الهوية”” . 

نعود إلى تصور سبق أن تكلمنا عليه. وهو أن مناط خطاب الوحدة في الزمان ‏ 
الفرادة ف الاستمرار وخطاب الوحدة 5 المكانت أي التجانس الْعَقاء في والاجتماعي 0 
انطولوجي ميتافيزيائي يرى ف هذه الوحدة أولوية وجوديه. كونها 100 على الأمراض 
النازلة فيها والزائلة منها بإعادة الأمور إلى سجيتها. وهو يرى في التحول انحطاطاًء وني 
لاتجانس المجتمع وتعذده السيابي 5 غباية المطاف. ازدؤاخا] بين أصالة وغراية . وليس هذا 
التصور للوحدة المحتومة بدء ا وانتهاءً وجوهران إلا صورة ة كونها ذهن المنثقفين العرب عن 
الدولة كمشروع شامل على هيئة الغرب الذي تصوره شامك بدوره. ولما كان حك النظر 
في هذا الأمر الفصل بين الداخل والخارج. كان على الدولة أن تكون تامة متجانسة لا انقسام 
التمايزء تطابق الدولة مع المجتمع. وهذا أحد أهم أركان الدعوى الديمقراطية القائمة اليوم 
باسم الرومانسية القومية الإسلامية واللإسلامية العربية. فيراد من ن المقولاات المستخدمة 5 
هذا المقال. التي رأينا أنه لا حصلة فعلية لحاء كالهوية والذاتية والإسلام بعموم تسميته: أن 
تحدد عينياً وعلمياً أسنن هذا التطابقء وتوضع علامات على مشر وع سياسي يراد مله رأب 
الصدع المتصور بين هوية المجتمع العربي ودولته . فهل هذه الفكرة دعراطية كيا 5 
أصحاءبها؟ وهل أن “التضحية بالعلانية وبفكرتهاء تاليا من شروط إقامة مطابقة 
والأمة؛. على اعتبار أنها من دواعى الاستلاب والاغتراب عن الذات والانقسام 0 
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نض 


لا تختلف القوميات الظرفية ‏ والقومية العربية والقومية الإسلامية منها - عن القوميات 
الأوروبية في كوخها نتاجاً للدولة القومية. فليست الأمم وحدات اجتماعية أزلية, ولا هي 
ذوات ميتافيزيائية بل هي وحدات سياسية ذات تعيينات داخلية وتحديدات خارجية بالغة 
التعقيد؛ تلعب فيها الدولة ‏ أو مشاريع إقامة الدولة. كمشروع إقامة الدولة لل 
دوراً بالغ الأهمية. لم يكن بين الايطاليين عندما قامت الدولة الايطالية الموحدة إلا ل 
بالمكة تمن يتكلم الإيطالية المعروفة اليوم ولا بين الفرنسيين عام 1789 إلا 50 بالمئة ممن 8 
الفرنسية و؟١‏ بالمئة من يتكلم الفرنسية التي تعتبر اليوم معيارية”“. ولا ندري كم من 
العرب اليوم هم مسلمون بالمعتى السيابي المرغوب اليوم. ولم تصبح الايطالية أو الفرنسية 
لغة قومية إلا بعد أن أتشأت الدولة الامتين الايطالية والفرنسية عن طريق عمليات التربية 
والتنشئة الوطنية والإعلام السياسي المركزية. وبعد فترة طويلة جداً من الزمنٍ ومن الإدارة 
الدولانية الموحدة. ولكن هذا لم يمنع القوميتين الايطالية والفرنسية» وخصوصا الأولى. من 
الكلام على جواهر مستعادة بالنبضة سمتها القومية الايطالية 2:0ءتم اع 1مك أي ار أو 
الغبوض . إن علاقة الدولة والنخب الدولانية بالشعب ‏ على تعييناته الداخلية الكثيرة ‏ أمور 
شديدة التعقيد ولا يمكن أن تختزل بعبارات حول «الصدور» أو المطابقة , ولو كان هذا التصور_- 
الذي يجد أصوله النظرية في مفهوم روسو للإرادة العامة - قد استخدم دوما ليسوغ الكلام 
باسم شعب متخيل, شعب هو في طور الإنشاء بناءً على الرغبة السياسية المسمية له إسلاميا 
كٍِ حالتنا هذه). فليس الشعب في واقع الأمر بتلك الوحدة المتجانسة التي يتصورها الخطاب 

- القومي حول الإسلام هذاء ولا هو بالشأن المستمر غير الخاضع للتحول. أو بالجماعة 
ا الجوهر الذي : تنبغى استعادته وإقامة تطابقه مع الدولة. وليست الدولة ولا الثقافة 
بالأمور الممكنة ل مع المجتمع ‏ عدا في بعض المجتمعات البدائية التي لا تتفصل فيها 
الثقافة ولا السياسية كميزانين مستقلين من حيزات التشكل التاريخي يستدعيان قيام أجهزة 
اجتماعية خاصة بها. إذن» ليسبت علاقة الدولة بالمجتمع علاقة «صدور» و «تطابق». بل هي 
علاقة تتضمن إدارة وتربية ومثاقفة واستخلالاً وتمثيلاً حقوقياً مع أمور أخرى كثيرة بين نصابين 
مختلفين,. أحدهما سياسي وإداري» والآخر اجتماعي ع وليس 0 أي شعب» عذا الشعوب 
البدائية. قائل ثقاني. أو تجانس تام؛ ولا بد من انفصال الثقافات طبقياًء وعلى أسس من 
البداوة والتحضرء. واختلافها بين المناطق الحبلية والسهلية. وإلى درجة أقل بين الطوائف. 
وحسب أناط التعليم والآدوار الاجتماعية» وما بين الرجال والتساء. وعلى أساس سواها من 
إلاعتبارات. وتقوم الدولة القومية على فكرة التطابق بين الثقافة العامة والايديولوجيا 
السياسية. أما في المجتمعات الطرفية المتخلّفة, فإن الانزياحات بين حيزات وتشكلات الكل 
التاريخي تصبح الشأن الطبيعي وتتخذ في عنفها الاجتماعي والثقافي أحد المجالات الأساسية 
للسياسة, بينا ما الدولة إل آلية (ميكانزم) لضبط التنافرات الاجتاعية والاقتصادية والثقافية 
وضبط تفاوت وتائر التحول (أي البلقة الزمانية) على شكل يحافظ على الوحدة الجغرافية ‏ 


(هه) لتنامع هه طانراط ,يميم عووعط :1780 ععاى ركذام منولة 216 كبمنعلة ,سحوطوطه1]1 
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شف 


السياسية ‏ الحقوقية التي تكون أساس الدولة العربية القائمة والتي تتخذ من القانون الدولي 
أساسا لشرعيتهاء ومن إدارة الاندراج في الكونية الاقتصادية وظيفة ها. 


أما افتراض التجانس المجتمعي والثقاني. ودمغه بطابع الإسلام. فهو ليس إخبارا عن 
الواقع بل هو شعار ايديولوجي وشهوة سياسية قائمة على هوى إسلامي». وعلى نظرية سياسية 
شعبوية تتوسل في الخيال. تماما ىا كانت حال الشعبوية الروسية والشعبوية القومية الروسية 
(السلافوفيل)؛ ذاتاً قارّة لشعب. تكتشفه في الفولكلور. أو في بعض المؤسسات الاجتماعية 
البالية» كمؤسسة مجلس العرب. أو العلاقات الداخلية لأحياء القاهرة أو دمشق القديمتين. 
بعبارة أخرى. يصار إلى التوجه إلى الحنين إما لآثار متخفية؛ أو لمؤسسات اجتتماعية كانت وما 
زالت من عوائق الرقي الاجتماعي والديمقراطية السياسية في قيامها على المحسوبية» وتغليب 
المصالح الخاصة للطائفة أو العشيرة أو المنطقة على المصالح العامة المتمثلة في | القانون وي 
مؤسسات الدولة. ليس افتراض تجانس المجتمع تحت العنوان الإسلامي إخباراً عن الواقع 
بل هو قيام باسم سياسة إسلامية: مرتكزة إلى نظرة سياسية شعبوية. تتوسل في الخيال ذاتا 
لشعب وتاريخ , ذاتا موسومة بالاستمرارية والتجانس. يصنع منها مادة لحكم السياسة 
الإسلامية التي لا بد أن يرتهن لها في نهاية المطاف الخطاب الإسلامي لغير الإسلاميين. 

سبق أن ذكرنا أن الخطاب الإسلامي في البعض من أشكاله الأكثر حداثة خطاب 
يقطن الفضاء الايديولوجي للقومية العربية في صيغتها العضوانية الشعبوية النبضوية أي 
بصورتها الرومانسية المتوسلة احياء المجتمع . وليس غريياٌ والحال كذلك,. ان يكون المال 
السياسي للخطابين متوافقاً مع ما هو متضمن في هذه الصيغة من الايديولوجيا الحرنية 
العربية : دولة ينبذ منها التنافرء ويتم فيها التطابق بين الشعب والدولة. بحيث لا يتم فقط 
تحقيق الدولة الغربية عندناء أو تحقق صورتها في مرآتنا على اعتبار أن الغرب صورة تاريخية 
شاملة ونموذج بومي للتاريخ المتحقق والناجزء بل يصار إلى تغييب واقع هذا الشعب في 
وحدانية السلطة الصانعة له المتكلمة باسمه الصادرة عنه. والمجسدة له في «دولة شديدة 
الحضور. تتشخص في نبي جديد يحتل رئاسة الجمهورية)20. ولا تقدر على هذا الحضور السام إلا 
بالإلغاء التام الحقيقة الشعب الذي تمثّل ولتاريخه. وبالقيام الانطولوجي مكانه. ليس اكتشاف 
لمثقفين العرب في العقدين الأخيرين لروح الشعب التي يثوي الإسلام فيها الآ الوجه الثاني 
لاكتشافهم الدولة الكلانية. فجاء خطاهم المستصلح للإسلام رديفا للسياسة الإسلامية. 
وجاءت الايديولوجيا الإسلامية تحت مظلة القومية الشعبوية . 


هناك أسباب كثيرة لتبنى العديد من المثقفين العرب غير الإسلاميين. ضمناً أو 
صراحة. مضمرات الخطاب الإسلامى السياسى الذي عرضنا بعض عناصره الايديولوجية. 
ولاستمرارهم على الاعتقاد بأنهم يدعون إلى نظم ديمقراطية بينا هم استبطنوا المحتوى 
الاستبدادي هذا الخطاب السيامي. وليس غريبا ضياع ملكات الفكر النقدي الحر والواقعية 

كم انظر: عبد الله الوزان. « دميشيل عفلق» : وداعاً » رَواياء العذدان *" د" (5مة١1‏ 'قكلى 
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فض 


التاريخية» وتقرير مبادىء ليبرالية وأخرى استبدادية في الوقت نفسه. مع استتباع الشانية 
الأولى, واندراج قطاعات واسعة من الفكر القومي في إسار الشعبوية. وفي إطار مفهوم كلاني 
للدولة المطابقة للمجتمع. الممثلة ها تمئيلا هو من الشمول بحيث يفترض عدم وجود أي 
واقع للمجتمع خارج إطار هذه الدولة. ذلك أن هذه الظواهر ليست غريبة عن فترات 
الاهيار التي تبدو فيها المشاريع السياسية والثقافية والاجتماعية التي ساورت أذهان وإرادات 
الحركات الثقافية والسياسية العربية عذة أجيال. وليست أقل عناوين هذه المشاريم أهمية 
التقدم والرقي والخروج عن التخلف ووسم واقعنا بأنه متخلف عن ركاب الرقي الكونية . 
ليس غريباً التأكيد المتنامي لحلول وهمية وكيانات اجتماعية أسطورية في وقت 0 فيه واقفع 
العرب ووقائع السنوات الآخيرة من التاريخ العالمي فشل الرهانات القومية العالم ‏ ثالثية 
الكلية مع ضمور القومية عامياء والهزيمة 555 للعرب أمام عدوهم التاريخي الأسامي ‏ 
إمرائيل - وعدويبم الداخليِينٌ ‏ الاستبداد والتخلّف. ولم يكن الاستبداد والتخلف. ولا 
كانت اسرائيل بالشؤون المستقلة بعضها عن بعض. ولا كانت كل تجربة قطرية بمستقلة عن 
الوضع العربي عموماء وليست معالم هزيمة 1951 كلها لاحقة على الهزيمة. ان التيار 
الإسلا مي بشكله العام .الذي يتخذ من الإسسلام تفسيراً وسمة ة أساسية للوطن العربي» أي 
يتخذ منه جوهرا أساسيا يتخلل الثقافة والمجتمع ويتطلب تاليا دولة متوافقة معه. كان تياراً ما 
0 فترة الستينيات وفي إطار الصراع بين القوى الثورية العربية (الناصرية والبعث) والقوى 
المحافظة اجتماعياً والمعادية للاشتراكية اقتصادياً والموالية للولايات المحادة سياتا! ولم يقتصر 
هذا الصدام على صدام النظامين الناصري والبعثي مع السعودية وأمريكاء بل كانت له 
تجليات واضحة في تونس» حيث كان انتقاد المحاولة التعاونية في الزراعة عمال اانا 
للهجمة الدينية والمحافظة اجتتاعياً على الجهاز التكنوقراطي التحديثي في الحزب الدستوري» 
التي |تخذت من مهاجمة «الاتحلال الخلقي» الذي وجدته في تحرر المرأة التوضية وفكر المثقفين 
الخامعيين عنواناً أساسيا” . ولكن لمجم الأساسي انصبٌ على الاشتراكية والقومية العربية 
باعتبارهما نقيضين للاسلام ومخربيين للمجتمع . وذلك في أعمال مؤلفين كصلاح الدين 
المنججد. صاحب التضليل الاشتراكي. و بلشفة الإسلام و فيصل بن عبد العزيز من خلال 
أقواله وأفعاله. ومحمد جلال كشك. صاحب السعوديون والحل الإسلامى والماركسية 
والغزو الفكري, وني صحف مثل الحياة البيروتية. وقد احتدمت هده الحملة منذ فترة نظام 
الانفصال في سورياء عندما انقلب الاخوان المسلمون في سوريا على تيار مصطفى السباعى 
(وكتب صلاح الد ين المنبجد كتاب بلشفة الاسلام) الذي لم يعادٍ الاتحاد الاشتراكي. بل كان 
كد 0 هو وغيره على الاخوان السوريين حول الاشتراكية منذ منتصف الأربعينيات*. 
مت تلك الحملة - بأثر من نفور الفئات الاخوانية السورية ولحفدزفا تلك المرتبطة 
0 من الاشتراكية. ولجوء الكثير منهم مع الاخوان المسلمين المصريين الى السعودية 


(ل/اىم) «الإأعاعه5 أهقده1) 205-1201 م1 م100ل12 آه هملاهالأعمع8 عط1» لقطع ععلمطاعلطم 
232-33.مم .(1973) 0.102ص ,كمأمعومه2 


(88) حناء الا نجاهات الفكرية في سورية ولبنان. 1 -1546. ص 591١-1559‏ . 


ارقن 


التي لم تعد تتلقى منذ ذلك الوقت ذلك النقد اللاذع الذي كان يوجهه اليها الإسلاميون 
قباة:0 , 


تضمّن هذا ال هجوم على الاشتراكية والقومية المفاهيم عينها التي يستخدمها ضمناً قِ 
يومنا هذا أصحاب التوافق مع الخطاب الإسلامي الذين ناقشنا بعضاً من أفكارهم في 
الصفحات السابقة, ومن هذه المفاهيم التأكيد أن يجتمعاتنا العربية يجتمعات إسلامية ليست 
العلانية والاشتراكية إلا عناصر دخيلة عليها مرسومة فيها من الخارج. وأن الاشتراكية 
والقومية والعلمانية هي المسؤولة عن تفرّق الأمة. وأن الخلاص يقوم باعتاد الإسلام”". 
يلاحظ أن الاسلام كحل تفرضه الايديولوجيا الإسلامية. يتحول إلى حل علمي نابع من 
استقراء الحقيقة الإسلامية المزعومة لوطننا العربي عند دعاة التوفيقية. ويؤول هذا ال هجوم إلى 
تأكيد العداء للاتحاد السوفياتي وقرن الإلحاد بالاشتراكية وبالشيوعية ‏ ولم يكن الخطاب 
الإسلامي وحده سائراً في هذا الاتجاه بل يعض الاتجاهات المسيحية المعادية للعلانية 
أيضاً”». وتنامى هذا التيار بعد هزيمة 14717 تنامياً كبيراً وسريعاًء بل شجعته المؤسسة 
السياسية المهزومة بعد مؤتمر الخرطوم ؛ حسب عبارة أحد كبار دعاة هذا الخط الهجومي؛ فإنه 
«ابعد أن كان الرئيس المصري يدعو إلى نتف الذقون. طلب المساعدة من أصحاب الذقون)»”". 


كان لنا في فصل سابق كلام أكثر استفاضة حول الدين والدولة الوطنية. وما علينا هنا 
إلا تأكيد تمشيخ الدولة الوطنية. في مصر أولا + ثم إلى حد أقل بكثير في سورياء بعد هزيمة 
حزيران/ يونيو. ولعل أحد المظاهر ل لط ميت كان تشجيع السلطات 
المصرية الإعلامي والديني للتهيئات المرضية الجصماعية الي ظهرت للشعب المصري ود على 
صدمة المزيمة. والمتمثلة بالظهور المزعوم لمريم العذراء في القاهرة”". ثم اكتساح اللاعقلانية 
الدينية لأجهزة الإعلام المقروءة والمسموعة والمرئية» ثم ما شهده العهد الساداتي من تشجيع 

بعض التيارات الإسلامية ضد القوى التقدمية والقومية. وأخيرا - حسب ملاحظة صائئبة 
0 المعلقين - قيام الأحزاب الجبهوية في مصر يتحجيم الاتجاهات الليبرالية والعلمانية فيها 
مراعاة للتحالف» وتبنيها منطلقات دينية مراعاة للإسلاميين» وذلك جرياً على ظاهرة غربية قي 
السياسة الجبهوية المصرية هي اتفاق المجموعة السياسية على الحدود القتصوى بدل برامج 
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كفنا 


الحدود الدنيا'". في هذا الموقف دون شك مقابل سيامى لإذعان الكثير من المثقفين العرب 
للمنطلقات الأساسية للإسلاميين: إن الإسلام يمثل الشعب. وإن لأصحابه القول الفصل في 
جملة من القضايا. وليس هناك شك في التغذية الأكيدة لهذا التيار العام من قِبَل الإسلام 
النفطي ذي الأثر الإعلامي الكبير الذي أخضع مئات الألوف من الأطفال العرب وأهاليهم 
المقيمين لأنظمة تربوية وإعلامية وسياسية تتحذ من التصور الإسلامي علماً عليها. وقداتم 
أيضاً استيراد اللباس الخليجي والسعودي بعد وسمه باللباس الإسلامي . ثم يجب أيضاً ذكر 
الأثر الأكيد للإيجابية المادية للبلدان النفطية. وعودة آثارها المادية بالخير وبالحلول الوهمية 
لقضايا التدمية على الملايين من العرب. وبالخراب على أعداد كبيرة جداً منهم عن طريق 
شركات توظيف الأموال الإسلامية الي رعت المراحل الأخيرة من تحريب الاقتصاد المصري 
وشددت على ريعيته وتغلغلت في أجهزة الإعلام والمصارف وأنسرت على التحالفات 
الحزبية”“. ولم يكن التأكيد على القيم الرأسإلية المنفلتة الوحشية في الاقتصاد في ممارسة هذه 
المؤسسات أو في تنظيرات الشيخ الشعراوي”" إلا تتمة للهجوم على الاشتراكية في 
الستينيات. ولم يكن التخلي عن الاشتراكية والانحياز إلى الولايات المتحدة والحركة باتجاه 
التوافق مع اسرائيل ‏ الذي سيكتمل بعد انميار المعسكر الاثستراكي وخمود الاتحاد السوفياتي 
وانبزامه في الحرب الباردة - إلا تتيات للهجمة الأمريكية والاسرائيلية على التجارب التحررية 
في الوطن العربي (وني العالم الثالث) التي عضدتها قوى أكيدة الأثر في قلب الوطن العربي. 
ويقتضي التنويه بهذا الأمر لغلبة القول هذه الأيام. من أعداء هذه التجارب القدامى ومن 
أصدقائها القدامى المتحولين عليهاء بأن التجارب د العربية سقطت من تلقاء نفسها 
وبسيب أخطائها الذاتية فقط. إذ يجب تأكيد الأثر الكبير لمحاربة هذه التجارب». ومن إهمال 

حي القصور الأكيدة فيهاء التي يعرى الكثير منبا إلى طفولتهاء فهي هزمت في تطلعاتها 
06 فترة لا تنجاوز العشر سنين بكثير 2.)١451/-1948057(‏ قبل أن تتدهور اقتصادياً 
ومدنياً. وينقلب بعضها على مواطنيها بفجور دموي منقطع النظير. ويتحول غيرها إلى نظم 
تنظم اقتصادات ريعية لصالح عشائر. وقبل أن تبرز الطائفية. ويتحلل لبنان في انتحار 
جماعى. وتتحول السياسة الوطنية الفلسطينية من رائدة العمل الوطنى إلى رائدة القطرية 
الموالية للولايات المتحدة. كل هذا في ظل عربدة اسرائيلية لا كابح لها. . 


ليس ما ما يسمى «(صحوة إسلامية». إذثء بالشأن الذي حصل زد على المزيمة. بل كان 
تعبيراً عن غلبة قوى سابقة عليهاء وفاعلة في اتجاه تحققهاء بل هو التعبير الأكبر عن اكتمال 


(45) فرج فودة. قبل السقوط: حوار هادىء حول تطبيق الشريعة الاسلامية (القاهرة: [د.ن.]» 
6) ص 145 . 

(45) محمود عبد الفضيل, الخديعة المالية الكبرى: الاقتصاد السياسى لشركات توظيف الأموال 
(القاهرة: دار المستقبل العربيء 19484).؛ وفودة» المصدر نقسه. ص 111 - 159 

(43) فؤاد زكرياء الحقيقة والوهم تي الحركة الإسلامية المماصرة. ط ؟ (القاهرة؛ باريس: دار الفكر 
للدراسات والنشر والتوزيع. 1487). ص 7# 10 


كران 


الهزيمة"". وكان تنفيذاً على الصعيد الثقافيٍ - السياسي - لنتائج خطاب تسقيهي مقروناً 
بتوكيد إسلامي » لنتائج كانت بادية في مضامين الحجوم على الاشتراكية والقومية كما كانت 
بادية في السوسيودراماء في هذا «السيناريو لأدوار متحف زو ونه الذي جومت به إحدى أبرز 
المحاولات التي تمت في سبيل تشخيص بعض مواطن الاعتلال في الوضع العربي من موقع 
عقلاني» وهي محاولة صادق جلال العظم. التي استدرت كامل ريبيرتوار التسفيه الموجه من 
الاتجاهات الإسلامية”"' والذي لم يختلف في أسسه اختلافاً ييا عن المضمون الذي استقر عليه 
منذ صياغته في قضيتي طه حسين وعلي عبد الرازق قبل هزيمة حزيران بأكثر من أربعين عاماً: 

الاتهام بالانسلاخ والعقلية التآمرية واتهام المستشرقين. أي تأكيد الصفة الخارجية مقابل 
الصيغة الداخلية والذاتية الناصعة المذعاة من قبل المتكلمين باسم الإسلام. إضافة إلى نكهة 
الستينيات, ألا وهى مهاجمة الشيوعية والاشتراكية والالحاد والقومية والمساواة بين كل هذه. 
وكان ان انتحلت الهجمة القائمة على القومية والاشتراكية باسم الإسلام الأدوات 
الايديولوجية الأساسية للقومية في دورها التعبوي. مؤكدة الرمز الاسطوري والاستمرارية 
التاريخية العضوية, إذ هى دخلت في الأطر المؤسسية لخطاب القومية عندما اتجهت أنظمته إلى 
تأكيد المحاولة على استيعاب الإسلام. فتغلغلت في مسامه ونغت داخله. فانتحلت الخطاب 
المعادي للاستعمار. وحولت علاقة الداخل بالخارج من علاقة رباطها التدمية والتحررء إلى 
علاقه وا حال مطلق جارج مطل . فتحول الحديث عن التخلف إلى حديث عن الغزو 
الفكري» وادرجت التنمية في باب العمل التكنتوقراطي بين : نحيت الشروط الاجتاعية 
والثقافية للتدمية جانباً واعتبرت فيه الأسس الاجتماعية والثقافية للتخلف ‏ وهي الببى 
الاجتاعية والثقافية الموروثة ‏ عوامل المناعة الوطنية أمام الغزو الفكري فأصبح مكنا 
الحديث عن نمو وحتى عن تمحرر كامل: دون أن يمس ذلك القوام الاجتماعي والثقاتي 

للتخلف. أي أصبح مكنا الكلام على الرقي والتمدن دون ثمن» رقي يتم باستعادة المافي 
المزعوم لمجتمعات إسلامية مزعومة. بعبارة أخرى. بدل التحرر والتنمية. تحول خطاب 
القومية إلى خطاب نهضة ماضوية» وأصبح الاستقلال استعادة للأصالة. وغاب العالم الثالث 
حيث العموم في مجال التخلف والتبعية بينها حل مكانه العالم الإسلامي حيث الداخل 
الخالص ينع الاجتماع والعموم مع قضايا العالم الثالث. مما يجعل من الممكن استفراد 
الامبريالية العالمية بأجزاء هذا العالم المغلقة على خصوصةتها المزعومة. فقبعت المسائل الحيوية 


(41) ليسوا كثيرين الذين يعون هذا الواقع. أو الذين يصرحون بوعيهم له. نحيل إلى استثنائين: فهمي 
جدعان. «الحركات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي. : مجلة العلوم الاجتماعية. السنة 10 العدد ١‏ (ربيع 
85 ص 584 - 7586 وزكرياء المصدر نفس ص 188 16 

(44) زاهي شرفان» «قضية «نقد الفكر الديي» أو المقامة اللبنانية». دراسات عربية. السنة 5. العدد 
؛ (شباط/ فبراير 01517١‏ ص 8 . 

(84) انظر على سبيل المثال: محمد عزت نصر الله الرد على صادق العظم : : مناقشة عامة لكتاب «نقد 
الفكر الديني» (سيروت: : مؤسسة دار فلسطين للتأليف والترحة. .)1910١‏ وخصوصاً ص /ا١‏ - 75: 0114 
65 ومقدمة صلاح الدين المنجد للكتاب. 


فياف 


للرقي والنمو بين يدي الطواقم الحاكمة وتكنوقراطييها الذين أصدروا خطاباً حول النبضة 
يغيّب واقع اليوم باسم استعادة الأمس وتنفيذه باستخدام «العقلى العقلٍ التقني الخادم 
للسلطة” 0 . بل ان مصداقية التحول عن الواقع تجو تسويرة إبلاميا فبتمر ا فكونا نندت 
وكأنها تعززت بفعل الثورة الإيرانية المتحولة إلى أسلمة المجتمع التي افتتن مها الكثير من 
المثقفين العرب. بل بدت وكأنها تؤكد اتجاهاً خيل لهم أنه يمثل الواقع ويكون روح الشعب» 
فاعتير أحلبهم الدين. مثا على أنه (زفير إيران المرهقة وشهيقها. لا بالمعنى السلبي بل ببالمعتى 
الايجابي. وهو... صحوفي الشمس. . . [9] الدليل إلى مرج إيران من الشقاء. والطريق الي توفر للإنسان 
حياته المليئة 0 الكلي. وتكامله العانين مما يمعن في تأكيد انتفاء التحليلات الماركسية 
للمجتمعات”"". وفي مؤشر على شيء من التقدم الاستراتيجي. زال الهمجوم على الالحاد. 
فلم يعد بالشأن المرئي. وأصبح هدف الهجوم التسفيهي الإسلامي هو العلانية التي أضحت 
كبرى الكبائر الثقافية والسياسية . وتحول هذا إلى خطاب متعام يقدمه غير الإسلاميين باسم 
الوحدة الوطنية. وتم قمع لآ تجانس المجتمع في وحدة المفردات والأصالة, الأمة ‏ ذات 
الدلالات القابلة للاختلاف, ولكن التي يوحدها توحيداً إدارياً الإرادة السياسية للاجماع التي 
يغلب عليها تحالف الدولة التكنوقراطية والخطاب العربي الإسلامي أو الإسلامي الصرف. 
ولا كان هذا الاتفاق على الألفاظ لا يلغي تمايزاتها الداخلية. تبقى الأصالة أصالة. ويستقر 
النواقع واقعاً تحكمه السياسة بمعناها الوحشي المباشر. وتصبح عملية ابتضاج الأصول 
0 رهناً بإرادة الفعل والقادر عليه. تصبح معرفة اليوم معرقة ة بأصله. أى تصبح غيابا 
للمعرفة الاجتاعية الفعلية الي يمتلىء حيزها بالخيال. فيصبح فيصبح القعل بمعنى مزدوج قعل 
مايرا للسلطة: سلطة الخطاب القائم في الخيال. سلطة المهوى الحاي المباشر. 


هذا على صعيد المثقفين. أما على الصعيد الشعبي. و ا 
الإسلامي السياسبي والديني بعامة لل على جوهر مستعاد كان منحرقاً عن طبيعته ثم استائف 
الاندراج في سويته الحقة بعد أن قوم بالوعي الإسلامي . ذلك أن الإسلام الاحتجاجي ذا 
الأسس التى نظرنا إلى بعضها في ما سبق من هذا الفصلء. شأن مرتبط باستنفاد اللغة القومية 
والاشتراكية في تكريس الاستبداد في الدولة القومية”"'". كما هو عميق الصلة بارتباط السياسة 
الحديثة في الدولة القومية العربية بأسس لا صلة لا بالبنى الاجتاعية التقليدية للمدن. وبجو 
الاقتلاع والهامشية والحاجة إلى أطر اجتماعية أوسع الذي تحيا فيه الفئات الريفية في المدن 
المريفة. يؤدي ذلك إلى الكهاش هذه القكات وهذه البنى المهددة بالزوال على نفسها 
واستصلاحها روابطها التقليدية» العشائرية أساساً إضافة إلى انطلاقها نحو الحياة العامة في 


(١٠٠)انظر:‏ العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ. ص 2109-١:‏ 55 580. (95-1*5اء 
14 1152. وغيرها. 

)٠١١(‏ أدونيس [على أحمد سعيد]: «بين الثبات والتحول: خواطر حول الثورة الإسلاهمية في ايران»» 
مواقف. العدد 5 (141/4). ص 155 و«العقل المعتل.» مواقف, العدد *6 (خريف (1481). ص 7ل 
4 حيث يبدي المؤلف تحفظات حول الثورة الابرانية في معرض الرد على نقد . 

(؟١٠١)‏ الياس خوري. «روح الشرق وئورة الشرق. » مواقف. العدد 5” (4/ا94١1).‏ ص 1١15‏ 


نضف 


أطر مدنية توفرها الايديولوجيا الإسلامية. وتقوم الروابط القديمة هذه على تضامن الأقرباء 
وربط هذا التضامن بميثاق شرف يعتمد دونية النساء علامة عليه. وفي الواقع. فإن المرأة 
وحجبها يُستخدمان مجازأ للدلالة على أمور كثيرة, أهمها ثبات الأصل والتخشب حوله. 
وشعار ثبات الوحدة الاجتاعية المنطوية على ذاتها واليرهان الأخير على سلطة الرجل الذي يجد 

نفسه أعزل. في مواجهة دولة عاتية واقتصاد ينهار”"' - حسب غبارة أحد أعداء السفور عام 
8 العيارة الهِي يتبذى منها حس اثنولوجي مرهف: «النقاب لواء. هو شعار الملك للرجل» 
وشعار الدين للمرأة)2"9. فيا كان غريباً أن تعتبر الدولة البلشفية الفتيّة كسر العلاقات الإسلامية 
بين الرجال والنساء 5 أواسط آسيا أساساً لهندستها الاجتاعية. فهي وجدت في المرأة 
ودونيتها معتصراً للبنى الاجتماعية للشعوب السوفياتية المسلمة التي جوببت بها السلطة 
البلشفية* "2 , 


لسنا بإزاء وثقافة» ثائرة» دالّة على هوية جماعية كما يزعم البعض”"'". فليس الأمر 
غتصاً بالثقافة.» وليست ثقافة الحخارات المدينية الداخلية هي المؤثرة» بل إن الأثر للتدين 
الايديولوجي . وليس عزو اللإسلام السيامي إلى نوع من الثورة الثقافية إلا علامة أخحرى على 
محاولة الرجوع إلى جواهر اجتماعية قارة. اننا بإزاء بديل للقومية : بينا كانت القومية العربية 
الخطاب السيامي لجماعات صاعدة تاريخياً لم يقيْض ها الاستمرار. فإن هذا النوع من القومية 
المضاعفة لدرجة اللإرهاف المرضي دفاع اجتماعي لفئات نافلة» خائفة من اليوم ومن المستقبل. 
قانطة من يوتوبيا الأنوار التى قدمتها القومية الصاعدة والوعد بالاشتراكية والتحرر. راجعة 
عنها إلى رومانسية رجعيّة. واجدة في هذه الرومانسية ضمانة ضد الواقع وملاذاً لجماهير عزلاء 
أمام دولة قاهرة وتبميش اقتصادي واجتماعي وانسداد المستقبل واستئثار فثات بالثروة وبالجاه. 
يكون الدين في هذا الواقع عاملا تعبوياً. وموضعاً آمنا مستقراء أي أنه يكود. بعبارة ككازل 
ماركس الشهيرة. روح حياة لا حياة فيها وأفيون الشعوب الشوعزيا أن يكون بعض 
إسلاميي الجزائر بانتظار النزول المبكر للمهدي, فما هذا إلا رد مرضي على أزمة تبدو 
مستعصية ؛ وليس غريباً أن نرى نظائر لهدا لبود يون الواقع وتوهم الواقع عند المثقفين» » فإن 
قله من مثقفينا تتنازل على التفكير في أي شيء أقل من التحرر التاريخي التام للذات» أو 
النبضة الحضارية الشاملة. مخلية مجال الفعل اليومي للسلطان وخبرتها التقنية في خدمته . 


(5١٠)انظر:‏ حسين أحمد أمين. دليل الملم الحزين الى مقتضى السلوك في القرن العشرين؛ ط ” 
(بروت؟ القاهرة : دار الشروق. اامقلا)ء ص 5/ا. و 
عدم ه طاتيه بامموعا5 مدعل نإطا لعتماكصهن ,عبني مه رماعز][ ج1116 :وطعم ل 776 .عدسودء8 5عنوعول 
,قطنلطسه8 طقطةساء لطم سه .253.م ,(1964 ,تعطوط ممه ععطة :دملهه.آ) ططزت ومالتصمط برط عع2] 
رععلعلأن0ه :هموه8 رمملممآ) مملتعطد مهلخ زط طعسعءط جممعا لعتهفادمهها ,مادا جا را ةأمرع5ة 
2 ,(1985 
)٠١4(‏ نظيرة زين الدين, الفتاة والشيوخ : نظرات ومناظرات في السفوز والحجاب وتحرير العقل 
وتحرير المرأة والتجدد الاجتماعي في العالم الاسلامي (بيروت: المطبعة الأميركية. :)١9179‏ ج١.‏ ص 54. 
)6٠١ ١‏ روصو ررن زم اسع لدت عنصملا أجعاعه كل «امتعماعان ىا عامبروععياذ 116 , العكمقكآ .ل ترمعء 0 
(1974 بعوععط2 لإكتودع اتسنا سماءعملط :ل.ل بسمأعمموط) 919-1929[ ,ماده أعمادعن) اعانده5 انا وعأوعاو راق 


)٠١(‏ غليون.» اغتيال العقل: محنة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية. ص 21١١-1١١١‏ وغيرها. 


يران 


ثالثاً: سياق العلمانيّة 


رأينا في ما سلف كيف أن يجتمعاتنا العربية» بقيادة فئات مثقفة دينية أو غير دينية» 
تنحدر نحو حلول وهمية تجابه مها أزمات مجتمعية ووطنية؛ أزمات تدفع بكثير من المثقفين إلى 
التحول عن مواقع تقدمية إلى مواقع قريبة من المواقع الإسلامية أو سائرة في أسار أسسها 
ومسلراتها . ورأينا كيف أن النهضوية الاسترجاعية للماضي وأبجاده كانت العامل الخاسم فكرياً 
في هذا المسار: فهي تؤكد الاستمرارية. وترى التاريخ من خلال خطاب أخلاقي للمثالب 
والمناقب» يتحول على أيدي اللادينيين إلى إيهام بالمعرفة الموضوعية» التاريخية أو 
السوسيولوجية . للروح الإسلامية الكامنة في الأمة. ولكونه معيارياً: يقوم خطاب الفرادة 
والأصالة والاستمرارية والنبضة على القفز قوق الزمان والمكان. ويغدو الزمان استمراراً بحتاً- 
أى يتحول إلى دهر - وتنتفى عنه بذلك خاصية التحول الحقيقى. كما تنتفى عن المكان 
كيفية الحضور الفاعل. ويصبح ممكناً بالتالي توحيد أزمنة ماضية وحاضرة ومستقبلة ومجالات 
مكانية شتى. وحصرها في نقطة «معرفية» واحدة. هى جوهر وجود الأمة المستمر. وتضحى 
العيضة استعادة تكون فيها عبوراً معياراً بين إيجاب هو الجوهر الأصلي» وإيجاب مستقبلي هو 
النبضة يتوسطهها سلب هو الآن الملتبس”". إن واقع الآن سلب زائل حسب هذا الفهم. 
فم] القرنان التاسع عشر والعشرين., وما مسافة المئتين من الستين أو أكثر. من مساحة الدهر 
الذي يستقر فيه الجوهر ويتقوم به؟ 

يتم هذا التصوّر ليس من قبل الخطاب النبضوي الديني فقط. بل في محالات احتل 
قيها هذا الخطاب سطوة معيارية أساسية. فقد كان هذا التيار يستهدف الالحادء أولآء ولكن 
اهجوم تحول على العلانية: فإنه من الصعب تبيان إلحاد الأعداء. بينها كانت تهمة العلمانية 
أوسع مدى وأكثر مرونةء وبالإمكان تعميمها على عدد أكبر من الناس ومن التيارات الفكرية 
والسياسية والثقافية» بحيث أصيح من الممكن. باستخدام العداء للعلمانية. استتباع عدد 
أكبر منها على أرضية مشتركة تفرضها المسلَّات الإسلامية؛ وعلى رأسها الأولوية الاجتماعية 
والثقافية للإسلام . ولا يشير التوفيقيون إلى السياسة والايديولوجيا الإسلامية التي يعطونبا 
أولوية ضمنية بإعطائهم الإسلام الأولوية الاجتماعية, لأن لذلك نتائج سياسية لا يرضى بها 
التوفيقيون, ويعتقدون أنه من الممكن أن ينضموا إلى الأرضية الإسلامية في مجال يسمونه 
«الثقافة». دون أن يتعدوا ذلك إلى السياسة والايديولوجيا. إننا لا نعتقد أن هذا ممكن, لأن 
النظرة النبضوية وافتراضها التجاتس والتطابق لا يسمحان بمثل هذا الفصل على صعيد 
الواقع. ان محصلة هذا الوضع هو الاتساع الفعلي لمجال ردائف الإسلاميين عندما تنضم إليه 
تيارات فكرية وسياسية تنبدذ العلمانية لاعتبارات رأينا أنها في واقعها سياسية وايديولوجية » بينا 
يحل لأصحاببا أنها نتاج لواقعية سوسيولوجية وتاريحخية وتالياً لواقعية سياسية» إضافة إلى 
تقوية السطوة الثقافية والايديولوجية - وتالياً السياسية ‏ للإسلاميين بفرض مواقعهم على 
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الآخرين واستتباع مواقع الآخرين لمواقعهم. بعبارة أخرى. ان للخطاب الديمقراطي الذي 
للتوفيقيين مؤدى لاديمقراطيا غير مصرح به» موقعه نقطة الصلة مع المخطوط الحجمراء التي 
للخطاب الإسلامي» ومواضع التداخل القائمة على النبضوية وفكرة الاستمرارية التاريخية 
والتجانس المجتمعي 6 عندما يجعل من العلانية هدفاً للهجوم. يوسع الخطاب 
الإسلامي جال اختصاصه واستكثاره. ويحدث تسعنا بين منطوق موقف التوفيقيين 
ومفهومهم. . وليس هذا التصدع بالآمر الذي لا يعيه الجميعم. فنرى أحد أكثر ممتلي هذا 
المنحى غيزاً ينتقد العلانية لكونها دخلت إلينا من الخارج «كبديل ثقائي للذاتية الدينية». أي 
كمجرد نفي للذات القومية» ويرتجى بناءً على ذلك من الإسلام «المستعاد» دخول الإسلام 
السياسة «كمقاتل من أجل الديمقراطية والمساواة الغائبتين عن الدولة العلمانية»). متأسفا 
لأعبماء أي الديمقراطية والمساواة. تصطدمان مباشرة «بالنزعة الاستبعادية «والحصرية التي 
ينطوي عليها كل دين)* "دمحي بذلك النتيجة السياسية إلى يمال دواعي الأسف دون أن 
تشكل هذه الدواعي أساساً لمراجعة الارتهان الحاصل نتيجة خطاب الذاتية والاستمرار: لا 
شك أن في داخل هذا الخطاب ك) في خارجه علاقة قوى قائمة على الاستتباع والارتهان. 
وإذا لم يكن هذا الأمر من الأمور الراهنة اليوم. فإن الدعوى الإسلامية بتمثيل الروح 
الإسلامية للأمة أب يرهن تحقق ذاته تحققا سياسيا على المدى البعيد في الأحزاب الإسلامية» 
وهذا أمر صريح يي في الخطاب الإسلامي. لازم ضمناً من المخقطاب التوفيقي . ولذا فعندما 
طرحت في لعاء لول 5 إسلامي حدث مؤخراء فكرة مقايضة إسقاط مطلب العلمانية يحجب 
مطلب تطبيق الشريعة «الذي يشردم في الراهن». فقد كانت هذه الفكرة قائمة على طمأنينة 
قيامية الحتم. صاغت لازمتها وعيدا بصيغة الوعد: «وإذا قامت دولة العرب الواحدة حتى بالمعنى 
القومي ؛ فإن للقوميات أعرافها وتقاليدها وموروثاتما في الثقافة والتشريع والسياسة. وهي الأمة العربية بداهة 
الإسلام»1*". لا ينفك الخطاب السياسي الإسلامي وردائفه الليبرالية والقومية واليسارية عن 
طرح برنامج حد أقصى في صيغة حدود دنيا. 


نعود بذلك دوماً إلى الإطلاقية والحصرية القائمة على وسم المجتمع بسمة واحدة تامة 
الشمول؛ وهي النزعة التي دعت التنظييات الإسلامية إلى نبذ فكرة الحزبية التي رأ 
مناهضة ليدأ وحدة الآمة المتمثلة فيها. أي في التنظييات السياسية الإسلامية كحركة الاخوان 
المسلمين:'. وليس هذا الرفض إلا من نواحي الجنوح البالغ القوة إلى الانفراد بالسلطة'" 
التي تؤمن تنفيذ الفروض الدينية كالقصاص والجهاد والزكاة باعتبارها «عبادات اجتاعية». 
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حسب عبارة دالة للشيخ محمد الغزالي. يؤديها الأفراد بوساطة الدولة”". ويجري الانطلاق 
من بداهة مزعومة تشير إلى جوهر إسلامي للمجتمع . بغية الوصول إلى سلطة شاملة باسم 
الإسلام المدرك بداهة بوصفه ينتمي إلى يجال الطبيعة. ولا يخضع لنواميس التاريخ . ولذلك» 
فإن ارتطام هذه البداهة ا مزعومة بالواقع كان دائم] 0 العنفة العنف الذي يتجل ف كل 
محاولة في التاريخ الحديث لإقامة نظم سياسية على أساس الدين الإسلامي: في ايران» كما في 
باكستان, في السعودية كما في السودان. لم تكن الشورة الإيرانية» مثلا. ثورة إسلامية. بل 
كانت ثورة شعبية ذات أسس اجتماعية واقتصادية وسياسية. انتهت بنجاح الحزب الجمهوري 
الإسلامي في تصفية كل القوى الأخرى والاستكثار بالسلطة, تماما كا أن الثورة الروسية للعام 
١‏ لم تكن ثورة بلشفية إلا في عرف التاريخ اللاحق. فقد كانت ثورة شعبية يالغة التعقيد 
نجح خلانحها الحزب البلشفي في الاستئثار بالسلطة وتصفية الخصوم ودحر الأعداء الخارجيين» 
ومن ثم نجح في طبع الدولة بطابعه الخاص . لا تشير هذه الأمور إلى أن الإسلام ينتمي إلى 
طبيعة المجتمع المعلومة بالبداهة. بل إلى أن تحويل المجتمع إلى السياسة الإسلامية حرج به 
عن سويته التاريخية الحقة . فكل سياسة دينية؛. إسلامية كانت أم غيرها, تنحوققي غباية 
المطاف منحى إحيائياً استرجاعيا. ارج الخير من الشر. وتتخذ بذلك هدقاً تتطهريا: فلا 
يمكن لسياسته إلا أن تكون امتحانية تفتيشيّة, فلا وجود لخطاب دينى منضو في سياسة دينية 
"دون وجود نقائض, لأنه خطاب الثنائية بامتياز: الخير والشرء الداخل والخارج» المستمر 
والوافد. الجوهري والعرضي. الطبيعي والتاريخي. والبين من التجربة التاريخية العربية 
الحديثة مع الإسلام السياسي انه يكتفي في البرهان على إسلام مجتمعه بتثبيت الرموز الدالة 
عليه كألوية السياسة والمخيلة: الحجاب. العقوبات. وغيرهاء تاركاً الاقتصاد وبنية المجتمع 
لقوى التاريخ الفعلية بعد أن يسم هذه بالإسلامية» وعلى رأسها الرأسمالية» كما نرى في 
الخليج وني الاقتصاد الإسلامي في مصر. مما يجعل الإسلام لواء يستمد مصداقيته من 
الطقوس والعروض الاحتفالية كالعقوبات العلنية. ولا لم يكن في هذه الطقوس من الطبيعة 
شىءء كانت مصداقيتها الحقيقية قائمة على استئثار السلطة الإسلامية بسلطة تحديد ماهو 
طبيعي وما هو خارج عن السوية””". نشهد بذلك انحطاط الرموز الدالة على وقائع إلى 
علامات على توهم الوقائع والصياغة الإسلامية لها؛'“. كان ذلك ما يفسر السرعة التي 
اغبمرت بها عبارات التهنئة على جعفر النميري من الشيخ محمد الغزالي ومفتي جمهورية مصر 
العربية الشيخ عبد اللطيف حمزة وعمر التلمساني ويوسف الفرضاوي ومحمد على كلاي 
وغيرهم بعد أن أقام دستوره الذي لا يمت إلى تراث الاسلام بصلة غير صلة العلامة الاسمية 
على الإسلام”'", والذي يقوم على التطرف والانتقائية في اختيار النصوص وادعاء الاجتهاد 
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المطلق مع ازدراء للتراث الفقهي والجهل: به ونزع السلطة عن المجتمع. والأمور الأخرى التي 
ينتقدها العقلاء من الإسلاميين””'". لا نعتقد أن التطرف في أمور الدين من الشؤون القابلة 
لأن تكبح ني ظروف تحوّل الرموز الدينية إلى علامات ايديولوجية وسياسية؛ والتي تجعل من 
اتخاذ العلامات الإسلامية مؤشرا على اكتمال السوية وعودة الأمور إلى مبادئها الطبيعية. ولا 
نعتقد أنه توجد في الشريعة مضامين غير تلك التي يحْمّلها إياها القائمون باسم تطبيقها. 
فالشريعة. كا رأينا 5 نويع من هذا الكتاب. شعار أيديولوجي أولا وأخيرا. وعلامة 
على ولاية اسم هو الإسلام » أي ولآاية القيم عليه؛: وليست بالأمر القابل للتطبيق على أي 
وجه غير الوجه الاسمي الذي أشرنا إليه للتو. وتقوم السياسة الإسلامية برد الوقائع الفعلية 
إلى الأصول الخيالية في تراث يزعم أنه مستمر أو يقال انه انتقطع بتحول المجتمع إلى 
الجاهلية. ولهذ! لن يكون من السلامة النظرية أو العملية الذهاب بإمكان تحول سيامي 
إسلامي عن التطرف على الرغم من النوايا الموجودة لدى البعض. فإن «الإسلام المطلق» 
الرافض كل أشكال الحداثة ‏ ومنها ترجمة الشورى بالديمقراطية 2‏ كامن في كل خطاب 
إسلامي , لأنه خطاب إطلاقي شامل يُرجع العالم إلى نفسه ولا يرى في العام الا مرآة لذاته. 
من الطبيعي جداً أن تكون المواقع الإسلامية السياسية المتقدمة التي عبر عنها ‏ على سبيل 
المثال - راشد غنوشي في رفضه 0 الاخواني وقبوله الاندراج الكل قِ الإطار الديمقراطي 
ومسكه بالمكتسبات الاجتاعية للشعب التونسي في الحقية البورقيبية» وخصوصاً بصدد وضع 
المرأو**, من الطبيعي أن تكون موضع مساءلة جدية. وليس ذلك ناته فقط عن مدى تعبير 
هذه المواقع المتقدمة عن الحركات الإسلامية عموما"2 هي موضع شك يسبب ما عودنا 
تاريخ الحركات السياسية الإسلامية من مواقف تكتيكية”” ". لا ترجع هذه المواقف بالضرورة 
إلى سوء النيات أو إلى التقيّة الواعية. بل إلى إطلاقية الموقف الإسلامي, ونبائيته. فهو يقوم 
عل الاعتقاد بالتمثيا ل الكل والشامل للأمة. وبأنه السوية الصحيحة ها وهو بذلك يرى في 
تسلّطه الشامل شان موضوهاً بالحتم. مما لا يجعل من التراجم الوقتي أمراً ذا وزن فعلي. لأن 
زمانيته اندراج في أزل وقيمته حتمية انطولوجية ميتافيزيائية» فا للمواقف الانتهازية أية آثار 
على الاكتمال. لأنها تنتمي إلى مجال الزوال الزائل حت أمام يقين نتيجته. يصدق هذا التشريع 
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للانتهازية على كل أيديولوجيا تامة الحتم. إسلامية كانت أم شيوعية أم قومية رومانسية. 

إن مسوغ نظرة علمانية متكاملة اليوم شأن متأت عن سياق الأمور التي ناقشناها ني 
الصفحات اللسابقة. لا شك أن في الأدبيات الديمقراطية العربية اليوم «نوع من السكوت 
المضروب» على العلمنة أو العلمانية””": على الرغم من أن يجتمعاتنا مجتمعات علانية: ودولنا 
دول غلرائية وفكرنا السائد فكر ليان قالهليانية ليست طتهاراً بل هي 'اتجناه تارعخي وجملة 
مواقف وقوى اجتاعية وايديولوجية ونظرية تلم بالتاريخ وتتوافق مع الترقي ومع التحوللات 
الاجتراعية على الصعيد العالمي:”". إن نزوع السياسة الإسلامية نحو الاستثثار والإطلاقية, 
وعضد هذا الاتجاه من قوى أيديولوجية وثقافية لادينية تكلمنا عليها بشىء من التفصيل في ما 
سبق من هذا الفصل, هو الإطار الذي تبرز فيه العلانية اليوم. فهي ذات تصور وشكل 
منوطين بوضع الحخصار المضروب حول منطوقها. 

رأينا أن الخطاب الديني العاضد للدعوة السياسية الإسلامية لا يستقيم دون نقائلض. 
ولا يمكن للدعوة السياسية الكلانية أن تستقيم الا بتصور عدو هو الآخر كلاني : هذا أساس 
المخطاب اللإسلامي في العلانية المدعوم من الردائف التوفيقية . رأينا ف هذا الكتاب كيف أن 
المثقفين العلمانيين والدولة العلمانية والجتمع العلماني لم يتحدثوا عن العلم|نية إلا لماماً. بل ان 
واقع العرب يد يتسم بانقطاع مدهش بين واقعهم العلماني وفكرهم الذي طلما تفادى العلانية 
الصريحة » أو زاوج ما بينها وبين الكلام الغيبي . ولم تطرح قضية العليانية كقضية إلا من قبل 
الإسلاميين» ثم من التوفيقيين الذين يتوسلون رضاهم بغفلة عن النتائج تبدذو شبه تامه م 
ضيه ة العللمانية الا من قبل الدينيين. وذلك قٍ سياق اقامة النقائض الي نستثير قيام 
السياسة الإسلامية وانتشارها. وليس لمطلب التخلي عن العلانية من يت بعيدة إلا التسليم 
بسلامة السياسة الإسلامية . وأن العلمانية واقع الحياة. وإذا تركت. أي إذا ترك التوصيف 
التاريخي الواقعي للحياة ‏ سيحصل فراغ لن تملأه إلا مسلات الطاب الإسلامي . يصح 
ذلك خصوصاً لأن خطاب الأصالة والاستمرار والفرادة الذي تتركب عليه الدعوة الإسلامية 
يفرغ المجتمع من السياسة الفعلية. قإذا كان للمجتمع جوهر إسلامي كانت الثقافة. وتالياً 
الياسة. مجحالات للعمل التنفيذي الغريزي . فليست الثقافة في هذا الوصع الا تقنية فصر 
حقائق سابقة مستمرة متجانسة. وَنذلة من العقل التاريخي المتجه نحو المستقيل. وا 
النبضة كحركة تاريخية منقفتحة تحركها «ثقافة برجوازية دون برجوازية». يصار إلى 2 5 


)١7(‏ كيال عبد اللطيف. التأويل والمفارقة: نحو تأصيل فلسقي للدنظر اليامي العربي (الدان 
البيضاء : المركز الثقافي العربي. .)1١5417‏ ص 74. 

(؟؟1) انظر ملاحظات: ‏ -وطهعة وعامعم وعا كمقل ممأندكاءةانءة5 هل .لتقطن لازقماعلطم 

.57-59.مم ,(1982) 50.8 .ممدأنكاج ع0 رماع «.وعمعءل20 وعمقورانكنام 

وانظر الدراسة التالية من أجل عرض مقارن ممتاز لبعض قضايا العلمانية في المجتمعات المسلمة وأشكال 

الصراعات الاجتاعية المتلازمة معها: 
دلزعلءن1 ص ومكساوبء1 لمسضلنت تنصسقاكآ هذ مسكتموأيعءك5 مه كممأأومعو06 عصوك» .مفماولا عنالا 
.139-168.مم .(1973) 50.102 .كناملء826 
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الاستمرار مع ماض انقطم . وبات المثقف منترعاً من مصاف الانتلجنتسيا المفكرة» مندرجا 
في باب النصح وتجسير الفجوات والاستشارة الصرف. تنتفي بذلك ضرورة المعرفة التاريخية 
بالواقع , ىا تنتفي إمكانية النظر السياسي أو المعرفة الاجتماعية الفعلية. وتنتفي يذلك أنسدن 
الديمقراطية . 

لا استعادة لاسس الديمقراطية الآ بانفكاك الفكر والحياة عن الارتهان بالمطلق. والغيب 
مطلق المطلق. أي أنه لا استعادة لأسس الديمقراطية الا بالعلانية ونبذ محاولات ادغام 
المستقبل في الماضي أو محاولة ترجمة مبادىء سياسية ليبرالية معاصرة إلى لغة تنتمي إلى سياق 
تاريخي تام الاختلاف. كمحاولة ترجمة الديمقراطية بالشورى التي لا مآل لا الآ تغليب الرمز 
الإسلامي على واقع الممارسة الديمقراطية””". وهذه الترحة أمر تناولناه بشيء من ن التفصيل في 
كلامنا على الإصلاحية الإسلامية ف الفصل الكتالث . وليس حديثا عن 9 ف هذا 
الكتاب الآ مناسبة لإبراز حقيقة تاريخ العرب في السنوات المئة الأخيرة. والنظر إلى 
مرتكزات هذا التاريخ بعيدا عن أوهام الاستمرارء والاستجابة لفرصة تقديم قراءة علمانية 
لتاريخنا وواقعنا. ذلك هو «المنظور المختلف». الذي نتناول به العل|نية: ليست العلانية 
بصيغة أو قول واحد. بل هي موقع تاريخي نتخذ منه منطلقاً لمساءلة واقعنا ورصده في سبيل 
مستقبل ديمقراطي راق. وإذا كانت النظرة العلمانية المتكاملة تثي بعلانية مناضلة على طريقة 


العلانية الفرنسية تحديداً. فليس هذا الا تعبيراً عن حجم الطجمة القائمة على الواقع العلماني 
لوطننا العربي وإمكانات مستقبله الديمقراطي . 


(95؟١)‏ قارد الملااحظات الصائية 5 عبد اللطيف. المصدر نقسه. ص 384-58 
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1979 ,هؤ5تء 7 :010011[آ .51416 اكنال اأ ع4 186 [0 دمج160:آر1 . تدوع ,لوورع 0م 

.1989 ,كعطعن 012 كعناوع 2[ :كمه ]1 .بمأكط '! جاى كع اطع م0 .لع« تتقط ]1 رمتوعاجم 

بصساعةآ صمهئن :دملمم[ .ععزاءاء30 عنتربماىة نجه أطعنده1 عاطم 4 .جاعم بطاعسصعف- اف 
(225ع5 عنصقا؟آ لمد عتطوريك ععاعبوط) .1986؟ 

-1نه0خ1 :لاذه لا بلاع1! جم000مآ .كلرعاورمن) أوعتدماكطط 4ه أواعو3 :ماما ع هاو .(.لع) سد 
.1988 ,عوله1 

7م أولق- اك زه عنو 011 4م «امبروط إه كع ممع 776 .ألمت للمسسقطسكة ,تمولمظ 
.78 ,صناعةآ موعن :لاملدطم[ .هآ فجرت طبالطم 

تلعلاعا .كعناطفاءعوومعءط أمأعه50 4اجه عاأووجومء6 :م1171 .(.كلع) [.31 اع] .2 ,أو العدع8 
74 ,لم8 

-نول] التنء الا المع دمالا .ترعآجناط مغ «كابوايعء5 إه اعرمماعنع 2 716 .تمدلائلط ,وعطارع8 
.64 ,كوعع2 لإاأأووعلا 

:525 صدع[ لإا لعأ2اكطة11' .ءع نايا 2714 بررمائزاط 161[ 1 :و46 77:6 .5عن3اوع13 ,عناورء8 
.964 ,ععطدط لقة معطوط :صدقمه.1 .1566© ممااتصفط نز عممواعيم 2 لكاب 

-.5168/356 مدع[ نط طأعمععط صموعا لعتداكمةآ' .«مقياونعء!1 هنبه ««كاأعارعم م17 أورزوظ . سب 
2 ,ععطة1 لصة ععطدظ :وملدم1 

1944 ,تعتاكع 105عآ .آلآ تكوطة]] .عماطةج [ع71:0 عناولل نلاز ع4 طابر و[ لاد أمككط . د 

رععصفعط عل ذ5ع له أأواء لالمنا 5عووع81 :كلمة8 .جه[لم-ننه1[1 عل كعأماءود ك6 ج37 . د 
عكاهعه نال اله كة1” :8 ع21عد ,عمصتهومم تمعغصم عتوماماءه؟ عل عموغطنهنتاطز8) .1955 
(5عناو[ع 50010 5ع0نؤة6*”ل 

967 ,[.ه.؟] تكموط .عطمن ععنانايكه و[ عمل ععمنعأوخغطد 1.4 .(.0») ب 

رياو مجغ اع 0 7ه | كلاى ع4غااعا :كعناع1ا1/121/7161 5أ0غ1 كما .قتصة زصء8 010مم0غآ عنملا ,طعماط 
أت ععهجل1 دع لاع ع غلأيعتامهم عأعنرهج ععاتمككتيم هل ن متطلاله ‏ أعتلامدر 
1961 ,قتامن) لتفسعك نكلووط ,مجرعاءاع ارق 

تعطة مهلم لاط طاعمعوط سمط لعتداكمةا' .هطع م «ةاعيوعى طق طوساعلطى ,صوطتلطنسمظ 
بععل1]10041 تمهئوه8 بوملمم] .ملز 

-ع”ل وعلدداة كلهئ عل عقغل6ء26 .عدوقاعمم ع| عل عأمم16[ عامل 'ل ودكتبوكط .ععرعاط ,دعتلسنام8 
ع0 ,عالصهممء0"'6 6زم عل تتتتدتدع1) .1972 ,10502 :ععغمء .عالإطوعا عتومامصط 
(92.؟7 روعنان11امم كععمعككء؟ ذعل اع عاع010 5001 

نتك انث ه] ة كعاراع 071 5ع4 12751065[ دع[ كناود علمنترعاجه 86266716 قط ....أقع1]505 روات دمنعظ 
كاه 2 .1940-1947 بعلاناعهرهذ 1/21 - معارلك نكتروط عاعغ]ر بور 

:سكقة ]لا ,عع 710طسهن) ,لمتروظ أودعالء74 :1 زا «27أ؟1 ها برواعرء سمت . /خقآ لروطعل] رمع 1الس8 
.9 رووع:2 1107151197 نا 113120310 

حتصسهن) .تصماعطط لماعو3 عنتجيمأع[ أومء 840 مأ بفليةد م تعيجره طئلة [0 عترواء 221 776 . سد 
-نة5 ممعاموظ ع01ل810! لعدصدةة) .1972 ,دوعر بواتووع الون] لجو د11 :.دود81ة ,عولمط 
(16 بوعأل 


قا 


-عبه110 أمنء30 غجه كعتاتامط ,اصصاعاً .(.كلع) 5دالتمهآ .54 1:3 مسد لصتاتوةظ ,111 ععاسسسظ 
.88 رككندة!' .1.8 مهما .كتعمد 

10 .ععترعاء3 أمعتووطط «جع100[ تزه كتنماله ملام أمعاكتو[مماءل8ة 11:2 .15.ك ,أخرناظ 
932 ,ععلءع نم1 

-3ع8 1215250[ ع0 5027101 وزعكهطمن :1420710 .كعاطء7ع810 دوتمنائط .مقانال روزمميد8 معد 
7 ,ذهاتقع للف 5هألتطوظ عل مانأاأكمآ ركم تمع كعومكت 

-أواء الألآنا وعذوء81 أكأكة 8 .1ئتج[ "جاه زناه 'ك 710:06 ع] كترهق نماث '[ آء دهاع[ 1 .تعاب زا رده 
52 ,ععقةئط عل وعكلةا 

وجتمء عاأعلااوعءاتهء عتلإأعصةق «كعطهج2 ع1 كقامنء50 كعك علماسرهاكة برونلو جاع 16 1.64 . - 
عل كعودء81 :كاكة8 .كازع 1709 اء ,كازء]؟لزى ,كلع ]او نزوة كع (تعامعد كاعتجصدد وعل عرأمتعصاط 
.1979 ,5ع نالا امم 5ععمعك؟ ععل ع22110831 ممنقلمم] 13 

عورع0) الرععاعصلة ©[ 1:1 1714أ8ة ابوعممسبائط 1116 كزه #«مأنه ماعو لياءء5 72:6 .مع 05 ,علء620591 
مهت .8973-4 جمل اوسماطصافط زه انوع ستولا 182 جنا عع سنتاعع رآ 017/074 11:6 :فا 
-ععآ 801:0 نن) .1975 ,دوععط لإالورع لولآ 10م ولا «سعلطظ .عمط ,عولط 
(1973-74 روعدلة 

بجع11! بههلهمآ .1815-1870 ,ععمه«1 ذا كددمنوناع1 جمابءء5 .بإعطامء0 للهقدهح<آ رومنتممطة 
(4085قع ناطناط 1111 5ه لإأتورع نازدنا) .1963 رووع82 لزالورع زولا 10ه0210 :جملا 

01 :دملهمآ .لأعم/آا امتصماهن 186 فته أأعناه 11 اكتأعمملهلة .قطموط ,عع رمع قطن 
.1986 ,لم80 260 بتطاعنآ بووعوط تإالقوعء119م10 

رك 125] بجع1! .أوعام5 أهاء50- 14يه اركذ زى .(.كلع) ع1للع. .1 الالال ههه :1.5.1 عام 
.6 رذقع:22 واتقرعء كلمنا علولا :مملهم1 ز.عدت 

1853 ,تلاعاتدد '| معط :كتيج 8 .عسقاتومم علاوأاةامم ع2 ء7#رغاكبر؟. عأكناعناك , عاصرمت 

:01 بععدعاء 3 أمتمرعاا رعواطظ /[ه 0 عانا مجه عتكعاءعكوه جر أزعطم 82 ).ىل ,عتأطاموهت) 
.3 ركوعرظ لرملدع:013) 

عولتطصقن) :.84355 ,عق تط سمت الم 2045 111205[ سنمدكة ممه وعتنة8 ,عدمت 
986 رووع22 لإاأأووع 17لمل1 

امه لا بسعك! بواجم1717 طععةق عطا عن معترع و ساكعء؟1 عتتجماعط .(.لع) 1هاانل .5 آللى ,كأنامكوء0آ1 
2 بععوعةظ 

رؤوةع27 'إالؤقت21197ل1آ أنةة11 اللسامده1! .جتسعلهك4! مضه عصعليت .(.لع) أوناطع ,طعئدعما 
[ووععط عوعل0منا] 

1923 بعسدعطعدوء8 أعتدطة 0 تكسة8 .علاواأمطالق أم[ ها عك عنتوااةعمأومره 1211104176 
جواا «رعفماط زه والعاة 16 «أمعاعط ع2[ اه ,لإمهآ عا ,اونا 77:6 .5عع دمع ,لإطنادا 
, طخره بسكل فمصمة11 .زقدظ وعوطمد8 بز لعتداكصدذآ' .ععمصع1 امبعنوعال! ما عومج 

.5 ,80015 ملنهدعط :.قمط 

عمسمعط "إن اأصتصبفم1 فاته كتمعدء 0 ع111 نعصوطط ما عالابع4 بعللا :مط .كتنامآ ,أممستادا 
7 ركوععظ تإالويع وتهتآ مممعتط :.111 ,مومعنط .ترومامء14 

و0 جاع ج11 4نره كعع تمان عع إن مسعالا وأعل |17 4ر مدع للا عععمط نرءعا 1 .112110 ,تفط 
:1930 رووع:2 لإلأورع اتنا علهلا :مهم رمعحهة11 بوعل! .رع 

2 ,[.2.و] : كتهة .1840-1862 ,ءأجلا3 هط .16 ركلعة لط 

أممادد ةزم« 1116 0 معنا عطا هاجه مانا بعادي جاورروظ جا سمقطهظ 4 .دممىع ٠7‏ ,تعووط 
:1986 ,معتتع تم ذه كوععط توالووع الملا . ت«ملهمآ .1909-1939 نوربروظ ان كعديعات 
.له ع1 اسيك عصتلوع1 05 تعطحسسه د وح لععووءءط .ماما تزه متفعووملءنعطا. 11 
.0+ 4 .1960 ,[لرظ :معلاعآ بعمعسآ بعملهم1 

1920 بعلمدك .7 لمد .1 تطعسسطمسمتلظ .ععنطاط مسه «منعناء؟! زه عتلعمماء تعبط 

18 كرعط120 نز لع غةاقمة؟1 .و12 4 :«عطاسة اناجولة .رمعل ابوط «عاعيدا رعوططعط 
1930 ,5035 لطة غمع<1 .71ل :مغومده؟” رمملدمآ .زعام 

عنماء طم تزه «منوناعظ 186 ««صتصمعن) المععاعا3 ع1 وذ إعناءطدنا عبن برءاطه2 م11 . سسب 


ارذضا 


انوع امنا 11353250 :.11255 ,عمل 7طصهن) .0611 ععلئوع8 بز6ط 0ع512مة 1 
982 ,رووععم 
-ككتمداع< هأ نويه عأعغؤى ععتاعد ينه ععنهم1 بع عنوتأمطلف عتطأومده!1(ط هرا .ذتتامآ ,تعطعسوط 
.5 قتالا :كايو .1800-1880 ,عأأء 206 ا«ممهت 50:1 5رهك زه عاكندر0 7[ م6 1ه 
عناوأاكماع ععهوعع اناك ا«وناعنارادءك أه عع ار دكتهلة «6إفاع0د أه عريبرزوع .ععرعاط ,اأعأمدعمة: 1 
11 ,تناك :011لإ[آ .ء#1تعاطلك نات 07126 5ك5ذه :72 ©] 06 

17 ,10108 تععقطصء 0120 .اك ء/لا 16[ 28:4 :]15 .(.لع) ممكاعا! لتقطء181 , عوط[ 

.]1 يمعهطآ1 جااء ساعداظ اتحدظ :10ه0:10) .«عتاعده ع7 0014 كممزيولز . أوعصرط ,ععوالاء 0 
225 عطا هه د5ع/اماععمووعء2 بن ل8) .1983 رؤوع21 [(ااورع الم 10 1اعم601 

25 أكامو8 بع أوماطة به علاوأاثامعم © اماعط .(.كلعء) مغقلا علنمان - مومعل لنة ل 
1981 ,عناولتتوعكد عطءععطءع؟ 12 عل ل2مه0هم عنوعء تال 

-6؟1 2714 عتلتاع)ة317 أواع530 :873-1[915][ ,0716آنا اممأكلصلاة ع:/7 .مكتحدآط لأمدرم4 ,مععرت 
78 ,أألح8 تجعلاع.آ .كامرء صين) أمء تع مامع12 ٠6‏ عكارممد 

#ملاوعععء8 مجه عتاء8 هن عرءاطموعط :ععطاين) عوانووط أمومعءللء14 .حمعم ,طعاع 0 
2ه :.55ة14 ,عع ل7طصقن .طارم بقع متلاه11 ابه لم علد8 5مصدق برط 0ع]2اكمة 1" 
عمرمط"! ع0 وععمعك؟ 5ع «معتهم 12 عل كمم تلظ تمضد5 رموعرظ بوأزورع نهنا عولط 
(14 زع انان مهنع مآ 2ه 0121 ص1 0165 نند عع ل77طصمه)) .1988 ,عدر 

رأوللة8 :كاهو .5ع 7110 دعل عأء558 نات عقكلمعم 4] 06 كعورل 271 جما .5عع06018) ,11ملكلات 
(4 زعلةأمعلهء0 عمدمعم 13 أء وعمتفقصتط وعمعمعك5 و5ع.1) .1971 

"ل لاسكا ,اامنعلاء 1 ,اأننزاوط :1180-1225 ,ةلله عاط - :ا «أكةلأ-4ل . دعاناعع نمث , مسقسصسارد1]1 
-نا5) .1975 , زعالإنطت ع0 عع ئلة لا :علوو لا ببك!! بستائعط اع ع «عداعقطط ل رعاقمد ع3 
80 .2.1 ركشاقت021) ظلعطء5115ة!15 5ع عنالدكا لصتا ,عااعتطعوءع) ,عطعة12م5 عناج معتل 
8 

,1963 ,لاع سساعوا8 اأكدظ :لم01 .منماط ما معملوعط .لعكام عأرظآ ا 

لإا لتو بجععهط .كاج هلالا نجه «عاعه جه :0 ,فسلاه بعاءعه8 كال :ه016 نامك .ذ االحطعا ,1150 
2 وقمتطئتاطساط لسمة طععدعوع 1 101 غأناأنأاكه1 طدعة تأتصاعظ .كتموط صنصسة طتطولطا 
-©5 300 كاعم زه 'زاتاعوط ع1 01 5دملعهع 1اطناظ .أتتملعظ غ0 للاتورع اتونا ممعارعدرم) 
(50.41 روعامع5 لقامء 05 .كعممء 

متناومعء :عمط ,طاته وكل«مممه1] .1680-1715 ,فاط «بمءعممعلاط 71786 .لتتدط ,1132310 
.64 ,رذعامه80 

./ا.ه بلط 0ع6)داكمة؟]" لأعتمك 6ه نروماومء معطم . طاعتولع21 «ماعط اللا عرمء06 ,راععهء11 
الإةالضط .3:81 نإ6 050بتعره0؟ 300 ألاءغ عط 01 5زولزلهم2 طغا رمع [اتقق 
7 بكوعء2 ومملوع ةلات 

.5 ,الإملعاطتته2آ :علده لا بوعل8 .ماعل عاامطاهت) ,لانمنععامع2 . دناللا رعوعطيه11 

بموأععموط الع سطع د81 أأكد8 :021010 .04071 ,07151 زه ممم 7136 .1 أن[ ,رموعع1]1 
7 رذوع:2 3197151 نآ مماع2220 :ل.ل 

21 .المقدامبةء 1 اكتاومط +11 كه كداعة0 أسبةععء |اء1ة 7716 .كعطام هماعط [1111١‏ 
.1965 رؤوعع8 دملدرع: 012 

4 :ارال 1 10 |20 :1780 م5171 ادك ةأمعد«مننه/ة 4جه دررمطاولة .[ عترظا رمسمسوطوط110 
.1990 رذوع25 لزالوع بالطلا عع ل77طصهن :عع ل71طمهن) .وناوءك1 

حتاصقمر ذعا كدغممة 'ل قتاطدام عطهوعة عتيرع 1" .تمامفاه طعا صطط '4 ععدغدرموفام2 .هنال أقطكا م1 
11026181 اتاأتأكهآ :ك8 .مرغ ترع121ا0 .14 عدم علدترةغمط1 عسوغططمتاطئط جا عل انعدو 
.858 ,ععووعط عل 

اليد 01000 10001 12 5 عنه1 4:اضا زه عاصة ع1تمهأنا 711:6 .تعطو8 ,معنم قطه1 
.1988 

بواعو عتطهنل جععله84 جآ كلدء عدوا 24 كممء1 .18لتطع1ل-لة هتلود ,اأكتائزيزة[-اهم 
(6. ج372]10116ع1آ عتطوعث مز 1015 5) .1977 ,الر8 بمعلاعآ 


لضا 


عع (آ .مما نا ملاوع ترعلنل] عزن وعععوم 16[ هاه ترن1 اس[م ع2 . (لء) .0لا ,تطكمل 


5 ,ع5ناولط .طنط كوعلاا تلطا 

1 باط لع كأفأكهة؟آ .0716[م «مكوع؟] زه كاقتمقءا 186 متطاسد متوقاع1 .اع بامقسصص1] .امدكا 
34 .[.طم.م] :.11][ ,موقعتطن .وععر0ن 

ساوع 1 أموعتنتاو أومعنمعءلآ أ بزفيةا3 4 :عء8007 1:00 كأع دم 776 1[ أوصحظ , 1م01 اصوكا 
57 ركوع25 لإاأأواع انآ وسماأععماءط :.[.آ بمماءععمارط .زوم 

-[م70 تصتاطنحآا .ماين انع[ ممع84100 رز كعسقلوجره78 :عدم #آكئمه 1 .ل تقطع نظ , لإسوع كا 
.88 ,ؤوع22 20نامط1 

ع8 .ل[ممعومتاط:8 اأمعقتاوط 4 متمق طع[ش-اه» 27ط-له /16ه ل 4#أترروذ .8 لالط .ع1للعآ1 
2 ردوع؟2 13ه1م1الد0) أه اكع المنا تععاعومم و5م1ا رج كتاهن ,تإعاععا 

ماهتلا 86 ١ن‏ كتنو انا ناكد كلامأوناء؟1 #زاأكعناابة :كتإلاك 244 5217115 ,كروام3 .(.0ع) م 
بووع21 9 1م110[ آه لإاتأوتع لالم ل] ندع اعع مث ؤمآ :.كتلهن) , بزءعاعطرع8 .1500 ءع 51/1 أكمط 


1972 
/1)؟ بلملهمآ .ترومامء10 زه طمصسسا1 186 «اكتبط كيعومعلا عساتصماىم©) .كتوأكتلف .ععكآ 
2 وووع22 


20 «7سستعطياق زه ععترمء11 أهوعنا همه امعنقاوط ع1 نتمرو[ع ا عتترهاع1 .1آ بمامعلدكة .عا 
-دمكتله© أه باتك لونا :وعاعومة ذ5مآ ب .كتلهن) , لإعاععاتء8 .18104 فقطاكهغ1 انه اأنتفطك4 
.6 بكوع22 213 

باتدكةأه 0 11و/7 طون4 زه معنتامط 186 نعله لملا اعصععط ع قنه وتعبرى .5 متائطم .لإتسمط كا 
حن5 لمأععمامط) .51987 ركوعر 25119ع5للآ للمأععمءظ :.[. لل ممأععماءط 1920-1945 
(أققط موعلل عطا مه كعتل 

1ط 821 عمر ءامنا عمتمترم1 عط ما هآجه/ة17 لءدهل0) عا معط .عمل مووعلت .غ]نزهعا 
[1957] بووعع2 لإختويع اتصن] كمعامه11 كصطمل :.8120 

.1965 ,11311 380 متمق :ممل0همآ .عم ناك برومممابيهعل8 . سد 

بوعل .دوعرودجه ستاعتابة عط زه اوفك 186 :64]ط«زعككق تسداعط .5 متأمقلا ,تعسدخر 
.86 رووعع2 لإاأزورع المل] وتطصمسامت ترما 

0[ ذل ل 
.39 ,علمأمعتهه عنعم امع طعمة'0 كتميج1تة؟] الطتاكم1 تعكتةن) عن[ .منرم 1 

1983 بكتعصطانء0 كته رمأو[ "ا عوك كمتركةامسةاط . ب 


لع أقاكصة]]1' .ودود عبزيهاء 1711627 عق تطءعزوولا 76[ تزه برو كنظ 776 .طفالقلطم ,سصعمآ] 
بووع21 (الواع نالملآ عع معط :.[.1 بمماأععمم2 .تستعطمدكاط املف نا طعمعط ه10 
(اكقط عوعا8 عطا ده 51010165 مماعمملرط) .1977 

.6 بعأه ع تنامء6 1 هآ :عوط .6اأاررع لمت اء ارروادا . ب 

1830-1912 بلتوعمعمم ممستاعدمتمد ياك ععلامجطايك عه كعامه0: كعرعة07 وعر1 . سد 
.1977 ,610م12435 تكمةط 

لاط لعنقاكهةع1]” -كعع4 مأل0 111 عط صا عمعذطابن) قسه علعمللا ,1376 .كعناوعة1 ,00611 ع] 
بووع2ط معقعلطت) اكه لإغلودع تهنا :-1لآ ,ممقعتط زمملمدمآ .تعتم مقط لله صنطامم 
1982 

-وعصسة .تععمعم5 سقول لط لعا أكمة]' .تماك! زه عع ع4أه 0 776 .عع تتندولظ ,لمقطمره] 
لعاع وا ممع رعسم علرملا بجعا بلمدم00 عمتطكتاطسط لموااهط طخرمكظ! :تمقلمع] 
)2 وك نمسم ناماكمهآ لدعتلع11 لموااه]ط طارولح) .19/5 

مده سه عسمانت بعممولة .(.كلعء) ممعطنونك مارلضدلة امه امجن ,كلع رمععد]ز 
1980 برووعع2 تزازورع حزودتآ عولتتطمسقن :.دكة]/7 رععلصطصمم 

1 اكالم ألما عطتوعدومط تن بصوع 1 امعقناوط 176 .0.8) ,رمكوعططع م3 
1964 رووعمم ورملدع0132 

إرك 519 فنا لعتواممة 1 .1480-1700 ,معترعاء5 16 ادكتمع مب سوعط أتعطم ,ناو لسصداية 


لض 


.1978 ,80015 سمتناومءط :.قدط , :81320202050 .عمروءط 

-تمنا ععلقطسمفن) :.ككدا/ا رععلاتطصهةن) .+ءسروظ أماعم5 زه كععمينوى 776 .اعقطء 841 ,ممدكة 
.ل م1 واسأسنوء8 عط رمع[ «ءسرمظ كزه روعت 4م :01.1لا .1986 ,دوعر بزإازورع 
ْ0ظ0ظ10 

مدوم اأوناء؟1 4ئه برعدجيول8ة] برعادون14 نلمتجوإعاوع2 عاوعم«ملا5 186 .ل لزامعء:0) ,العوصو34 
-تهلآ مماعءصلوط :.[1.ل1 ,وماععءصاءوط .19[9-1929 رماعه أمورعن) أءأآنام35 رز وعاعء/512 
4 ,دوعوط إاتورع؟ 

.1988 رتعكاتاع0آ 016ههك :2008مآ .جلاملنتءامك اث كمالك .متاتطط ,الععمدقة 
سه نءع78400 ع[ :ا يلاد م «ا[عنات 11 ابمنبره)0 واسبنه 7 إه داوع 262) 116 .كأرع5 ,مستلرة الا 
ركوءع 89 لإللوقع197للآ تماأععمصاوظ :. 1.1[ ,تاماأععمهلوط .كمء12 أمعلاتاوط أكاعا جا [ه دملا 

(21.؟ بورع ألقغد5 لدأمع © ممعععماءط) .1962 

1 [إه عك0) 186 «نء |1 عه ه طلا جز ععدجه 0 إعنعود 0ه برمزءأأه8 . سب 
.989 ركوع:ظ علهه0 لا بجعلا 01 جااواع حلملا عغةا5 :.لا.آ8 , إمقطام .أدريلق هزه 

لاأأواء الانا عنهاد :. لا. ا[ ,لإامقطلك .اعمط 4:01[ عا جما كانوفاأكايه 1 لورلاننا .(لع) ب 
[ووع21 رعلهن] ,علته ا بسعل8 01 

.78 ,لاع 812 اتعد8 :010:0 .مانمعارواينعء5 زه «ررمعء:1 امععدعي ك4 .1031010 متأمدلة 

-135آ1 .طاهاطا عع عدكتهارع غ1 از كعاعاك- ل :1218071 رأع17104 2214 «ععزو2 .0زلاهآ ,112111835 
3 ,80015 ستبهمعء2 :عمط ,طخمم اول متم 

رأكقطكتل/الا لتته ععوعرهمآ :هملممآ .ىئاجه/1 وعععءلام) .ذاأعووط طعتملعصط لههة أمدعا ,عمدلة 
.19715 

دهم عرامائنج ل توددط :1940 ن 925[ عل عارقع| 4 نع :ها 7أناكلا::: 21577:6 16/077 عط . أآالث ,51230 
1967 ,11010401 تع نقة1اآ هآ ركوط عأهنع30 اء عكاواع]! 

ععل1تطتممن) :تارهلا يعلطا ب.ككقالاآ ,عو لتتطتصهت) .امرروط واماعنمملم) .تإطأأمص 11 ,لأعطء ]1ق 
(لإتقعطتآ أقدط ع1ل84:0 عولط سرمت )) .1988 ,ووععط توازورع 100197 

اتممادعزه:8 6[ [0 «رلغنا3 4 :كمزورء110رم) أبعم إساحعع(1-]و80 716 .1 5ع1323 ,ع8100 
-1870 ,معلرع جنل نرت لم81 أوء07 عم ه12 ننس كجرء 1 لا عجرم وا عأ ععلاراي 
.9 بعوعو2 بواتووع نتملا عولتطسيهن) :.كدولا رعوللوطاصةن .1900 

تطنا ممغععمشئط :. 1 أآ , ممأععملوط أععنوده) بجع أعدابة عع «عذرف بوعم]/ .اعقطعتكة , لمعمل 
1984 ,كوعع2 برازورعبا 

11ااء11عناء 35 1112 131 أرنروط انهتمه01 كزه انمناه عطاق ك4 أمنء :7:4 776 .21لة 0 ,أمطدل-اط 
.1979 ,50162ة1كآ مععطاأولتلطاظ : .1لآ ,مممعلطن) زكتا0مدعمسمتاكة .سوه 

7 ,80015 أأع[ بتاع لآ ته0لهامآ .سقماا8 زه وتاءامء:8 71716 .10111 للد لط 

11167أ1آ سدوناء اا تعاجه لا بسعاط!ا .متلعمملء سء نط عاأمطامن مول8 

1881-70 رء 700067 وأكقاهلا! 2] كاتهك ع«أماكفط'! ع 7067:1ء توأ كاطظ ع[ .مقصنع 1 ,مزأعلط 0 
,[.5.8] تكأضنا1 

.لإأعتتاعا عسأوعطعهن) بوط لعتدواخصتع1' .مناكيه طامعمك ع0 كعناسعد عع[ جم2 .مووع]5 , اعنمل0) 
1980 ,5غععم2م نال 5مه10لل8 :بجوعوم31 

عممصناطا 771ع100/[ رابوط جر رمع 1 أمعقتاوط زه عوهنعودما 176 .(.لع) لإممطاقم ,معلووط 
7 رؤوع21 15167 919ل] ع2201108 2 :.14955 ,رععق210ط رهن 

لععموط .ععديه 1 اوضع التتععا عاط عن عورعبعةأع طمن 4ه عنام نم) ..آ أرعط1]80 ,وعماوط 
.939 رؤوع:2 لإأأورء كلمنا ممأععضصط :.3.لا رمه 

الاعلاعآ .1876-1924 ,جامعاة 2 ودرقة زه نأعلاه11 امعقتامط 274 إمنعم3 776 .قطة! ,قاعوط 
0 ,للد 

:. .آلآ رسماععماوظ .كععوةق عأفلأا( ععنها عذا جر وعلم) جم ملفا «متلابط© 776 .0.1 ,سعط 
1 ,دومع لإاأورء الملا ممأععووط 

يان زه كاناع !07 16م معط فاته أمءألقا0ظ ,«مقله نبب ]كانه 1 أمع27) 116 .اعقكا ,الإموامط 
57 رووع81 لمع3ع8 :8205100 .1216 


لضا 


-1404671124 [ه ذها ماع86 176 .(.كلع) كعطسهقط) .1 لمقطعته همه .1 تسدتز لكا رعلامم 
أه لإكادعع حتونا :.1لآ ,مممعنط) .سدع بسع ءإعسللظ م16 ١اممط‏ ء[ه0ةلز معطم جمنع 
.1968 رؤووع82 ممه لطت 

لاعأعماقع8 .11024م3 10 كلا (اكمرط 07ج[ ا#ركاءةاوعء3 إه لممكلط 4 .لسقطعنه ,متعاممط 
.79 ,ذوعع2 هأسرمكتاد أه كتدوع لطملا بمعاعوهم ومآ1 بكتاوه 

عنتتماكا عذا زه «متتمصصمط 116 «لطلقفع انه 1ق 07 عطا دز وعللي 5 .5 لتتقط ,ورعجمم 
قنسم 1ألم) 5ه بكلووع جاولا :كعاعوهه دما .كتلهت) ,بإعاء امع8 ,ععم/ءرعطمة زه مم1 
.6 ,ووع21 

1١1 11‏ عع «هاكادعآ عمأباصوط 2:10 ١نمنلمجعء‏ 125101 أوأع30 .لاأقصو ,ازعم مدن © 
ادها بجع 11 .ماله ناعبع عتتبموعط ابمعمو صنلاطا 10 كارمناعوع18 :1881-1908 ,رامد 
3 رووع21 لإأأواع انون عازولا بجعل3 :مم10م.] 

1937 ,عطق انالكا1 أععجها/! :كليو .عطهجه «عأمعرعق اء موعن عزو ازول .لممسسصلق8 ,طنوططة 1 


1169-1341 .دآ.ك ,364-741 .لطآ. ك4 ,أوزوظ إ[ه #تعاكلزد أماء مط 716 .لماعم ددكد11 ,علطم 
زكعادع5 [دخمع021 «ملصم.آ) .1972 ,ودوعوط لإازووع ازم1] 0100 :علرملا بعل جوملممآ 
(1,.25 

-طوط زه كعاطومدهاقطط عط عا #ومكقاوء«عطارا «ععالقامظ 4ابه ع«عولة .زععكلهى , عاكمزجءةم132 
رووع85 إأأورعءلالمنا ااعهمن) :.لا.1 ,رموعهطاآ] ب2000م] .نعءكيام]آ غههه ماعمط ,كعط 
19287 

الأتاكمآ :كمصة<آا ععاء18ك ع1أاناد عتم ع2241) غلم 20771716707115 1 1]50015 4 . 16لنتث ,1392020 
.05 2 .1973-1974 روعط2]3 5ع0نن0”6 كتقيومة 5 

معلات :05002]آ القطامء5ه10 لممماتام بوط لعنتداكممآ' عناءرء8ط معازأه .مأعاط الوملع1 
.1988 ركوع:2 تسودءط عط عمه[ 

:ع الاطئع 1*1 .كترعامترى «علناعطزأعاط «ء0 عاأنتنامط هن عزعومامعء20[ .كع مسقطول .رعدودوع]1 
(80.55 زقعم ل ناطعناكمع1رل] عطء11ل تناعلصة!؟ك1) .1988 رعمارء 12د ع5 كناقاعا 

.كاراع 071 انمعمهو عاطا-مك :1 كه عأععلاط 11:6 نعو مناع انها 214 ترومامء2 عمق .ستامن , بع مع1 
.7 ,80015 متناودء2 :عمط ربطخكده 055ل مصة1آ1 

لإأأكتع اتمصلنا معدعتطن) :.الآ بمعمعقط) .«مكمع] لمعتعوعط هسه عسعاية . القطدتماا ,كمتاطد5 
6 برووعع8 

15 465 5001616 عائلا 5ع 10(1أياأ0داة 507 :2117261 6ط .6ل2[1-16322 لطث ,تتناتطتصدتذ-ام 
5ك [13ئع021 غ116 قللرة5 نال عاتنة/1530) ,1926 ,تعمطامء0) :كموط ,كعامابعارة 
(4 عددم روعأهكهد اع وعناولل ناز 

.11/165 0 0557112711 77هط77دط .قسقطاعك 

.1879-8 ,اكتستورءط ابمتاوبزوظ جه ره 5زأم2ء84] 1116 «جبوء 7 ء هط .110103 اعد تمهاد 
.6 ,رؤ3ع21 11380لا :10620082 .82013283 أمع143 لإط 0ع21أكترة 1" 

11[ تصتاءى «ع0تين ععتماوطا صعدبه01 186 :علطم 4نجه 014 «ععنقء8 .ل 050 مهاد ,بحقطك 
,رؤوع]2 لإأأوقء لالون] 1125350 :.ذكة71/1 ,ععل سد .1759-1807 

.515هم 28 ,1885 ,[.2ه.5] ,معلاعآ .دماكالهدء زه كعك أعادمتامعادا وجو درمن) م66 

كنا تعلده لا بجعلا .يصعت 91 [ عط عرز كتأعنا0 1 أوعلتاوط بإعبرعجظ .بصوع1] معو10] ,موتامد 
.9 ,الاعذكس1 لص 1أاعه 

:0011م6آ .سورع طتوععاع ا[ معطا از ععتمسط را ع1لوياه[1 كنامنوزاء8 .18.1.5 , عومد 
.5 ,لأطاوتآ لمة معااه عورمعء 0 

تعطة] تمعلمهمآا .ععممظ تصسدع0 19118 عا ب« إعتاء8 “زه كعناتاوط 116 .متلتطط ,وعموعمه 
54 ,ععطةط 220 

.1978 ,اتتاعك :تكتموط .انافاع جررعلاءا اء ع1تركزأهن6 نري .طهاء129 , 10001017 

-805[ ,كتمص أمعلاءء 10101 بعس 1 [نوط +111 :«تكتوبماعع22 .لتدسطلظ8 ملاول ,وبوعه1" 
.980 رووعى2 لإأتورع تنطنآ عمل #طصسهن) :.55ة81 ,رع7108طسة .1841 


ينض 


لاع 1716010 اج ةأعاط [0 انم أنماء نم عنتاء 18 ك4 .مقطكاط لدتعطكت 5219514 220 تمقتاأواخط) 11ه 1 
.8 برعقنان81 .طسظ كقعلا/ا :تطاءنآ 

بع8لتتطامةن) تع مماءمء(18 قجره دتواء0 جاع 11 تععتعوع 18 أطعة! أععولة .لسمطعنظ ,عاعن1 
9 بووع21 /زالورء لمنلا ععلصط مهن :.81355 

:| ها عل كمماءعسمم كه|. جلا 82[7 أه عمط رط[ ماده كعيياةام2 .لأزهتماعلطم ,لعلرن 1 
تتععلذ .عاللةأعاطة لاتأمتا] ها اء عاتعتزو2 ع #تكناه ]| | جلاد تمككظ :7106 ناكلا 
-[.ل.2] كاطع سعمل اء وعل نظ 

.لا ,مواععصءط .مبماكط أمنع ةمع( جا )قإمعط فته مك0 ج20 ..آ لتقطقغطم رطءئ916ه110 
1970 رووعع2 لإلتووعلازونآ الماعع م ارط 

-ووعث دوع:2 أكألة1011ةظ1 تمملممآ .تدعل0 181 4نم المعاعتب4ق رمع زوده/8 ,كةامعتلط ,عع نوللا 
0 برمتأةكت 

-1535' . نزوماماع30 عطانهاء رم متها زه 16أ[4نا0 للم .نزاء5061 4214 وتم ووعط .عولط ,جعاء/لا 
كه لالأكرعلالرلآ تكعاععمث 5مآ زكتاةن) ,لزع اععاوعظ8 لطعملا .ن) لصة طنهه .ل نو6 لعغها 
1968 رووعم2 ولمرمكتلة0) 

-11111513 عتطصة رو ممق .لماعلل امطنس عءأووءظ ءا ده عممبياط .أرعطمخ1] علوعط .]املا 
982 رؤووع21 021110018 01 لإتتكيء الصن! :.كالدن ,تإعاعاوع8 .هنآ ..] أقملد نزم وممحلن 

150131608 :. لهلهم[ .مك2١1‏ ماعط عط 0ه واربار8 مترول010) .ذعومواط ,وعاولا 
1964 

سذكاء الهلا 01010 :10ه0:1 .«ععسضمف نجه ععنتاوط : 945[-1848 ,معدوعط .عرملمعط]1' ,متلاء2 
9 بووعر2 13 

1ن اارزطوط الأاها كترم وماعععورمن) :كملع 1ك إه بإعنوءد ل .لهلع1ا , وعاععت-6امعة 
.8 .1م80 لع2 :مملده.آ 

عزتنا أماعه3 فده عسسلية) عماسممط بععطايت كعوكلل .ز.ؤلع) طتتهاد .© لمة تدك ,ملتقطتد2 
بسع ابتاوع/1 :.10من) ,رطع0للام8 بعوامعل/ا كتامتطدن) :اكلاعامدعط كمع 7410016 عط دز 
87 رؤوع1ظ 

متت «عاعهوعه 0 ك8[ بمتموظ عتطوم م أوعءادعملن زه ماله 1 أمهع0 م11 .أعقطء آلا ,عع 1اء و2 
,بكوعع لإاتواع أدصلا عنهاد متط0 :كسادرهامن) .كدمتروعنامدم1 


كأمع 01م ترود 


«.5293:201-لث دلتتطانلطم طعاإتقطذ لصة 11 لندسصطاأنقطة مدتخلسك» .وم نظ طعممد طاطم 
.9 .20.2 ,201.15 ندع الماك ارعاكوظ عاهفنا 

تكعافهلنا3 اعمط الغا( “زه مسعزدع1 «. سستتدصم نجام طدعة لصة سكتصة|كل» .هخ , طعمدف-اف 

10.4, 1. 

,20.35 ممع 1طه47 «. لسوزع 10 عا للقط م813 لصة عمل ص0ط 02 » , 

أمعاتامط /ة «رمائخ1 +» )طون 10 لهعنائله عتصمقاة1 هذ م5121 عط 0مة جوأمه:[]» . اد 
0 ,20.11 أطعيا111:0 

2 ,10.9 ,701:12 «كترومء غ1 طالكاع اق <. ممعطاع:8 مساأكدكة 5 59212» .قممدآ] ,لنخمتو8 

2 ©56أ0ج762/ علاناء 1 «عتاءتوتاء؟ مصقدك نال ع7تاأعناناد أء عوغمء 6» عمروزط ,ناءالننام8 
,12.هط نعتوما/منعوة 

كعمط اعم «وعء لا عجداة دماءد ممتوناءء 12 عل عقمغطا 12 ع0 ممتاقاء رم يعامز عولاه» . سس 
7 20.1 ,701.12 نءنومامزع50 عل كمبربرعة جنا 

-1لة15' لولمه امطع5 01 ككل كمة !ا عط ها لإل نأك ث :5251:3 لم8 ع1 » .لسمنلائل8] ,بمعممامظ 
.1960 ,1.هط ممعنتمهأر][ متفيزد «.ومنا 

-اناكتاته عزئف'! عطقل هنة 5ن 201020131510 أء 2125 أنام0ع كاطع ماع تاناهاال» .علسمكت رصعغطوه 
.9 ,20.6 :م4251 «.ععة 23072 تل عقل3مم 

,20.6 دكارع 0 «. أمقا8 الث ل م لهالل 12 ع0 واتاط فل وع1 عتاو 421065 . سد 


0 


-00) «. 6ألعتتد 15 ع0 عمغلطمهم ننج غ220 5غلالأاتك دمعتكتميط كعصدعل دعل» .© بتعا انمهت 
1 ,20.20 :6711 لطأ 

-2200 وعتتقتم لناكنام-35250 65غ16ء50 145 كصقل 210585كمة[نه56 هآ» .ل1زدساعقطم ,لتقت 
1982 ,20.8 :4 نماماج لع متجهأدط «. معلا 

,20.23 :2771122 أكط 46غةا3 «.قة تتاناكتاه الوعل اع عناوتلتتسز عناوتعومط» .لتقط). ,متقطعطه 

1965. 

مل عنطوهكم انام 06 ععطتع 4ق «.سفاكا دع اتمعل تل كتسمعصعء لطم دع1 أء وماوتاع 8 هل» . 

,00.18 :01ل 

«قع نامرع االاك )0201 ذال 8ه600هع15ل0ه 12 قصقل 22235 لماكلا 5ع0 لاا 65آ . سد 
,4.هه , 0117لا بم رمعم اأمعك باك عأهانه 4ه« علاما عنانع 1 

ور «.1885-1914 ركناء35 1022 كز كاكأطدعف 0هة كع دوماع ]1 كتامتوتاع1» .103510 ركمتصسمومت 
1986 ,820.18 نك ءأهللاد اعمط 1/1101 تزه أهن«جلاه ل أهدرم ناماع 

عط مز 115 'قمذآا مقترزذ عط 4ه 15121 عط1» كارع[ .]1 ممصمملك8 لسة عإعادا ,روع<<نامنآ 
وى اعوط علملأا! كه أممعلاه1 لأمادم ماع11 «الإتنطدعن) 2015 عط كه علهعع دآ )ك1 
.21,1989.مم نكع41 

-وم1!'6 3 «دعتتقعصة5 40665 165 أء 061091326 0-53340926216ع5138 12آ» .2101 ,ألم سمتتادا 
«.815ج1282 229010100 12 اء 5ع1ئنا1 5ع1 ,وعطوجم و5عط» :5ههل «. أ ماعصة) 065 غناو 
89 ,52-53.ومر تعفتبعممء )7/464 هأ عل أء :تعاسأناكنا م 77:07:06 عاك عنائاع ]1 

«.1860 اع عكنه؟1122 عمالو 1أمهمء6 «متكصدص '! أء عممعترزد عكلن) هل .أععة81 ,القسط 
152 ,20.20 :غناو متكا عناناء ال 

من زه أمسلامق أهممننع عامس[ «7لع0105 لهطتاز]1 1ه )02 عط 3/55ا» .8 ]ع17/3 ,1121130 
.4 ,20.16 :31:41:65 أعدظ 

«مستادء8 علء تاجاعوء © لصن أدعوكلة تعصصة علمسوعء0 ,عع ألمن5 عتلطل» .معط82 ,معكمقطمل 
.188 ,0.28ط :كيهان عمل عأء لآ عق «خطعع 8 معطعكتصيد1ك1آ دما (معلسط) عمتائص 

5ع الاننأاكد1 «.عأمزوظ وء 0 ]7 13 0385 25نه©) تل ع2136 هل .مقع 1 ,غنول 
2 ,20:15 تكعطهجه عءجالء| وه !861 

-مأكة كعضاء 'ل عنانع8 +« كع معطم وعلنده[صصةك8 دع1 كناهد عدذتلةطمذآط عل» .قمع ,أكلامةآ 
: ,00.28 :كعسا وات 

,50.9 ,701.12 «كترممءع 8 طاللاطالة <.خأوجعظ]1 طمسقاط غطا .ه15 ععمد8 [502» 1 ,لامواما 
1982 

ع1لاأة 1162 12 5غرجة'0 عترلز5 مع علمعناع- 85 1م02 عتلة لمع ستاوع؟ عكلتنا شلك .ل ,أزعععآ 
6 قفلتدمء ناكل سلاءاللاط ناه أضعة6أرصنايى سنتعتهمأامء كتدع تمع وزععمع ا «.ععلةاناممم 
938 عكنععمم جر معناو ره ! 

نلعسيهو ل ععسماء5 أمأء50 أعام مم11 «. لإع اميك" معنهك8 م ومتوتاعظ» ع5 ,ستلمماح 
.7 ,20.29 


-عغ1 إه مانا ميدع امو لصد غجاع1 مذ مدمهكع]1 عط عمتلصةؤكمعلم7ا» .0 لممطعت] متاخ 
.5 ,20.21 :كتدمنعذ] 


نل عناناء 1 «ع 7وعناع أء دتهجعمة؟ 5مقصانائد]/71 5عآ» .11220 ناك عناوكتتوعكد وماددتك8 
14 ع 7طموعععل , 20.29 ,701.8 نتيمتساناكل:: 77107106 

7 كه 3/4/1977 عبوز واغوعةء 1.0 «؟ستقدعل سقطنآ أعد0» .ل«مصلظ8 ,ندططمر 

-ونم) وناطء826 عه وتتع/ا رع1ا968© عل كعتلنه ععل كععمة تصن وعل» .مصعآط ,النتهدع]1 
7 نعتناءأعقصيط علاطء82 «.(قنامط323ك] ,أتداة 0160 ,قنامدد 

علشاسولا عط هذ 5أكعن1 #ققط5 04 وكقمرآ ى نة'قصول فحدظ ع15» .لقصة ءا ,لطتلهك 
.8 ,20.9 نمع مأك منفيااى «.لوتتعط 

اول « 510165 مود ونوك اامعصمماء 122 380 كمع تزه امساط ,معصه 11 كفك رعذ 
.182 ,20.1 :كته سخ1) عععسعاع3 اعاعو3 زه /14ر 


امف 


-7:00 دجا7 1 كما «. متمتصوة؟ 25م نال 241098 أ2ع65 ع1 أء عسمقصطمغغه علات/ا» .ورمل8 ,تمعد 
1984 ,205.456-457 :كعد 

لم5 سوغط عل اتاعنوتاء؟ تعناتد 12 عه جعلتمامقمه سعتسعوظ وعطل» .وترداة ,ععاال«جتقطة 
,20.43 نمع 11م !ك1 

عبامع1 «رقتاتط 113 1ه علتكوط6ة عكتلق يلل عكباعتعناء عدون ئله2 2آ» ,عناوتمتدده12 ,اعلسنهك 
20.30 تتعلاب :7ه أكا 5ع هلداة ' 0 

-طاتاصوع1 معطعئ7تط ديم معطعءدكتوزة ععل 15 تاأسسكدهع0 عل مملعلصساط عض .ععاع01آ مسصسكة 
2 ,20.4 :ارمأء مار دكاسطندرء01) جباج ععة7زاء8 معدو اله8 «.عانا 

ع1 أء قالدكدكة طؤظ عل معتاقصطء ج0021 ع[ :كقدمة 1 ع0 311615نان عناء10» .1 متلستتمط1 
,20.1 ذكه 0711121 5ع4لااة ”ل ارأاء|أعا8 «.عل1داعا عع نا نان 

-أمء كتممادعواعكدء 1 «.عاءغلد عدا كتتامء0 معترلزد عتصننكم نال صمانامبط:1» .1 رعموعر]" 
.1938 :عكتمجائهز علاواه "1 هك 6النزنه» نآك ارقا لئاط بت عارع71 7ق أوصناك حلام نجه 

20.27 نك أهشادءاره كع4هلااة 465 اجقاء|[!ها8 «.1811316 01560 عمموء2 2آ» .11و 1نائه 1020 ,لإوبمل] 
1974 

لدعءنائله2 له لقتنالننا صا نزلماد ث :1798-1921 ,أمنووط ما لوممكقصمعع1» .مدعا ,دودرلا 
,20.2 ,701.16 :(صتاءالنحظ) كءتميرى أكمع 414416 عزن براءاع50 [ئ1ا8 «ورع: لانامع م8 
.1989 

1 0[11101/م122 121نأ[نان) :15131283 تم تتاكتقة [ناعء5 012 0556297311015 50> .كنال رمقتساج ا 
,20.102 كد أمقءع20 «. بزعع :"1 

«. م500 [205-1520110822 م 15201003 01 20102 لاتأعوع8 عط1» .جع120[علطقم راقطع2 
,20.102 :هذا|ه 10264 


00'001[1101715ظ2<<[3<ظ؛ 


علستصدكة عنأهآ عط دز كتاءكقمة10 دز تإمقك11101 ممستاكساط عط1» .5 مطمل ,التحتدلسدكق8 
.(1969 الإألسطع تلطنا ماع عمو ,م210 مرع10155 .(آ .طط لعطكتاطنممنا) «.لمترعم 

-100) <.7/0210آ طدعث ع1 هذ لتدتهأت5 102 01 1مأمععع1 ع1 » .ث.0 طقلاسلطم ,نتقس0-ام 
.(1982 ,لإألودء 219لا 11320350 ,10155231020 .10 .طط لعلاوتاطنام 


فهترس 


(0 

ابراهيم. حافظ: ١79‏ 

الابراهيمي . بشير: 146 

ابن ابي طالب. علي: 45 

ابن باديس. عيد الحميد: 854. 84"(ل2 لا5ا, 
ال ب الل فقف 

ابن جماعة. بدر الدين: 7ه 

ابن الجوزي. ابو الفرج: 79 

ابن حتبل. أحد: ؟4. 16 

ابن خلدونء عبد الرحمن: 117. 58. 287 61 
كنت لمرككن لاا 

ابن خلكان: 7م 

ابن على. حسين (الشريف): ,١175‏ لا11. 767 

أبو حنيقة: با 

أبو شادي. أحمد زكي : 774. 7187 

ابو المجدء أحمد كيال: أ 

الاتمحاد السوفياتي: للا 854, للم 

ادريسء سهيل: 717/١‏ 

أدهم . اسماعيل: “الا الال 

ارسلان.ء شكيب: 700 

الأرسوزي . زكي: ١1ل‏ 6كء 05094 "1١1‏ 

الأزمر (الجامع): اله 44 195513٠١‏ 
ححكف ١5ل‏ كل 55كل 'شهللء ؟هملل 
كي مل الخد القن 


لفضا 


الاستعار الغربي: لاك قفن ع'حلمى زال 


راطا 
استنيول : أكلل كلا ملا اف اضف كلض قف 
ححا ككل لال كبعلم "ادلم كدلم 


لل ال يقلا اشر تشرة ا 5 
لكك 15غاكء آاعكء ١6١4‏ كوك ملالل 
303ظ> 

اسحق. أديب: 94١‏ 1584., 184 

اسرائيل : برها نش كرض 

الإسلام : قل كلل الى الغ "اال مم 


الاصلاحيون: 2.154 158 هلل “ام 
060 كسك 1١04‏ أكل "ككل محل 
8 الال #لالل ملالا لاك لخلا 
ا ا بض الحفة الحفة 
نف امك لضن 

الاشتراكية العربية: 78414 

الأقغاني. جمال الدين: 97 145- 21684 7ك 
ككل هلال اأحلف كحملا كركلل مم 
لض لانن 

الأقباط: ١5216 21١١4‏ 158 5ق 50آء 


ال 1هكن لا 
الأكراد: ,٠١١‏ 17 
الأكليروس :1“ ا 4 7 701 
زاك ابح كر ترد يض 
الأمامة الشيعية : 147 85 


الاميراطورية البيزنطية: 5١‏ 

الأمبراطورية الرومانية: ١‏ 2 737. 86 

الأمة العربية: 2171 917" . 

أمين. أحمد: 0117 لالقال ككل ول ورلا 
خرف اليقث أض 

أمين. حسين أحمد: 17؟ 

١60 11-51١9 84 أمين. قاسم:‎ 

170.1١ 2١ الأناضول:‎ 

أنطوان, فرح: 11 378 154 185 144 

الأتكشارية: 17/5 ١1م‏ 

أوروبا: ١ل‏ كفل "تن لالاء وك ##افى ملاء 
آلا كلل على ظامى ١١4‏ 

الاصلاح البروتستانتي : 2755-57 86 

الاصلاح الكاثوليكي: 277 5؟ 

الفقناصل: 4لا. ١١6‏ 

الكئيسة : 7 - وكن ملل وثل بهم 

- المجتمع الاقطاعي : قف 

المصالح في الشرق: 2/8 ١78‏ 

- المؤسسات التربوية: ١‏ 


أولباك: 7 
ايران: كا اك ا 710 
ايطاليا: كلا د" 

رب 
الباجي » ابو الوليد: 11 
باخ : كر 


165 ء1٠67‎ 1١6١ باريسى؛‎ 

بخيت» عبد الحميد: /إلم4؟ 

برقوق. أبو سعيد: 4٠‏ 

بريطانيا: مكل 015 5 العلل لا ول هلل 
ع هق كفت 75 ءءء ه0خ#١ا-‏ 
/ا1. 565. 506 

البستاني. بطرس: 288 2158 هما 

اليشري» سليم: 519 

بشيرء سليمان : 775 

يعليكي. ليلى: ٠51/1‏ 584 

البلدان العربية: لك فى لكك عدت كمد 

البناء حسن: ١؟7‏ 

بوحديبه. عبد الوهاب: 834١‏ 

بونبوفر: 737 


بويل . روبرت: 8؟ 

بيروت: لاله. ١161ء‏ 5910 
بيهمء جميل: 5٠١8.5١4‏ 
بيوس التاسع (البايا) : +8 


رت 

تركيا: اكض فى عكلل لألك 1ا لو كاك 
كبك لالاك كثكء “6ك عدت كفك 
117 

تقلاء سليم: ١59‏ 

تونس: كلا شلال الل كلض قف2 القا 69ل 
كلك اككن لاقل لك ملل ااككل 
الا اك يال لور 

- التعليم : مط كض فى 41١‏ 

العوسى. خير الدين: الى هلح ىق كاك 
1 

التونبي» محمد بيرم : ١7١‏ 

تيزينيء. الطيب: 745 

لبعز محمود: 5584 


روث 
الثعالييىء» عبد العزيز: 1١946‏ 
الثورة الايرانية : +8 +م#م 
الثورة البلشفية: مم 
الثورة العربية الكيرى: ه78١1‏ 
الثورة المرنسية: هثال لا”اى ,8١‏ 40. 2915 
1خ 


الثورة الكمالية انظر كبال» مصطفى 


و( 

الجابري» محمد عايد: ,79٠‏ /91؟ 

جامعة القديس يؤْسف: ١48‏ 

جيران. خليل جبران: 558 

الجزائر: لاللى على 5ق شق ولك [ؤقء 
مقطلا اكالم لكأل كلتك ااال 15 
ين لالش نض 

الجر ء باسم : م 

الجسرء حسين: فى 101١5‏ "الاك :لاا 
لل رف 


حمعية الانمحاد والترقي: .٠١#“‏ الالء الال 
حداء 1848 

جمعية الإخاء العربي: ١١‏ 

الجمعية العلمية. السورية: 48م 

جوهري. طنطاوي : 11# ١م8١‏ 


الجيزاوي » محمد أبو الفضل: 5817 
١ح(‏ 


الحاج , مصالي: 1917 

الحافظ. ياسين: 70784 

حاوي؛. خليل: ”/١‏ 

حبش» جورج: 7914 

1 ٠١ ,4 الحداثة:‎ 

الحدّاى الطاهر: 01846 7١‏ 706ل ٠١4‏ 

الحركات الاسلامية: 6لا“ اللا الس 

الحركة التقدمية العربية:. 044 746 وهم 

الحزب السوري القومي الاجتماعي : 7417 

حزب الكتائب اللبنانية: 594 2 

حسين طه: 191 194و ل لتر لكل 
لت ري لل يت 1 3 
؟وكلل دووكال الاللل اقكى كد“ ١75‏ 
حلش كرض 

الحصريء ساطع: 1ق 1177 هلا لالاا 
حل لأمى روك للم 

الحضارة العربية: 44. ٠٠‏ 

الحكيم ' توفيق: ,7١١‏ 37غ75. 508 

حلفي , حسن: 511 

4> 

خالد, محمد خالد: 05741١‏ 7م؟ 

الخطاب السيامى العربي: 4١‏ 

الخلافة الاسلامية: 4 لاع 

خلف الله محمد أحمد: 51١‏ 

خيريء طاهر: 571 

خوري» رثيف: ١78لا‏ 7" 


4 
داروين: ١58‏ : 
الداروينية: م"ا, 54800148 ل 0144 -1١86‏ 
184 


داعوق» بشير: 586 


دروزة؛ محمد عرٌّة: 30> 

دمشق: لاص لاضن على «ادلى لاقلا 
لحت فض 1 

الدمتبوري. أحمد: 6م 

دوريات 

آفاق: 51/4 

الأهرام: 48. 154( 506 

برجيس بأريس: ١714‏ 

٠١84 الجوائب:‎ 

الحاضرة: 837 

د-الحديث: معن الل م 

الحسناء البيروتية : لم١١‏ 

- حوار: 59465 

الحياة : م8 

- دراسات عربية: 7514 

دي دبا: 1١/8‏ 

الرسالة : 5146 

الرغبة الإباحية : /ا/ا؟ 

السياسة : هلاال ال وثال من" 

- السياسة الأسبوعية: 7140 

الشعب: 04م 

- الطليعة * 57# 5394 

- العروة الوثقى : 2484 149 105ء هال م 

- العصور: * كال الل 77 

59١ فكر:‎ 

الكلية : م١‏ 

المجلة الجديدة: 7 

1١85 : المستقبل‎ 

1١١8 مصر:‎ 

الملقتطف: كح كل خ١ل.‏ “لل لامك 
ب شرف تقرف 

5١06 .11*٠ المقطم:‎ 

المنار: 156, 5ق1كء 140 

مواقف: 55394 

ل الل 

- نقير سورية: ١88‏ 

- نور الاسلام : ضف 

افلال: حا 1ل 174 1ل الل 

١78 الوطن:‎ 

الوقائع المصرية: 8٠‏ 


الدولة العثمانية: 1» 54, 58. هلام كلا 
ملا قفص لأف قصضف عق كقق حل 
محلل الكل لكك عللء 1١71#‏ ك5كك 
ل الال 7ك 164 

الأحوال الشخصية: 119-114 751١‏ 

الإصلاح: كلا الى 156 5015 

- أوضاع المسيحيين: 4؟١.‏ 161 

ديكارت : ا 70 


الديمقراطية : 776 

80 
الرازي» فخر الدين: 1ه 
راشد باشا: 55 


الرافعى. مصطفى صادق: 56؟ 

رباطء أدمون- حم,ك مم5 

رشديء سلان: 7*0 51 

الرصانيء, معروف: 754. /ا1؟ 

رضا محمد رشيد: 2594 كي الى 526 4.9149 
الل ل ل 5101 
مه١1-‏ لامكل ه30 كأككل للثللكء شكلء 
ككل مكل عاك *الال كلاكل تكلم 
مقلم ١كللى‏ أكلل "الل 4ك5. أوللء 
؟ "ا ملاكن الل «ولل مهال لادلا 
اا 

١7١ الرق:‎ 

الرهبانية الدومينيكية: +7 

الرهبانية الفرنسيسكانية: 77 


روبيسبير: 50 

روسوء جان جاك: الل وعاى. اككء كله 
2537 

روسيا: لالآ 

الريحاني. أمين: ه١5‏ 7# 361 

1١١ ريشيلو:‎ 

رينان. أرنست: وثاء 4لا١ا‏ 

(0 

٠١ : الزاردشتية‎ 

زريقء قلسططين: ا ها 4هآل 2594 
ا 11 


زغلول» سعد: 2894 45. دول 745 


زغلول. صفية: ٠١5‏ 1 

الزهاوي., ميل صدتي: ال ا 
يضف كنا 

الزهاوي. عبد الحميد: الاك “2.177 0154 
ا 

الزيات, أحمد حسن: 548 

زيدان. جرجي: كف 4:'لء وكل فلالل 
همّء 765 

زين الدين» نظيرة: 7١[/ ء750١6 5١7‏ 


(س) 
السادات», أنور: 23784 597 
السان ‏ سيمونية: 145 
السباعى. محمد: 5145 
السباعىء مصطفى : رضن 
مشر هربرت: 71973145 
سبينوزا: 75 1لا؟ 
سعادة. أنطوان: 576 6598" 
السعودية : وك 517 ل 1م 
سليم الثالث (اللطان) “ا, 1٠‏ 
سميث. تشارلز: 777 
السنبوري. عبد الرزاق: 25١١‏ 2.53 1١لء‏ 
حقد لفضد لضفي نكن 
السنوسية: 8لا 
السودان: ١اكى‏ الل الل م 
سوريا: 76# مكل #اكلل اكلل وكلل 
خض 
أنظر أيضاً الشام 
السياب. بدر شاكر: 3734 70١‏ 
اليد. أحمد لطفي : 7١5‏ 517374 780, 106 
سيمود. ريشار: 75 


0 


رض 

الشايء أبو القاسم: ١56‏ 

الشافعى : لاه 

الشام: للحن كلد لاض هذى لال لف 
ه4ى عكلل على ودعلل لأالكف قلكل 
مقا اناا شرن ابنالا ل لعشت 
كنكل لادلا ؤرهلال /ا7021 

شتراوس . ديفيد فريدريش : 77 


الشدياقء أححمد فارس: ٠ق 1١8‏ 6اكء 
0 الاك لاما 

شرارة. وضاح : ١‏ 

الشربيني. عيد الرحمن: 518 

الشرقاوي. عبد الرحمن: 5947 

الشريعة الاسلامية: 201 ؟ل/ا 

٠١5 27١6 شعراوي. هدى:‎ 

الشعر العربي الحديث: ١1/١‏ 

الشعيل. شبلي: ه١٠2‏ 2156 ١8١-ههما‏ 

الشهيتدر. عبد “كك يقضد لشفد ضف 

شوقي. أحمد: 0159 ٠٠١‏ 

شوكتء. سامي : 5068 


ر(ص) 
صاني»؛ عثران: 587 
صيري »2 مصطفى : لل ث5 ٠1ل‏ 514 
الصعيدي . عبد المتعال: 581 
الصيادي, أبو الهدى: ٠١١ 1١١‏ 


(ط 
الطرابلسي» نوفل : بار 


الطهطاوي. رفاعة رافح : على مض عق ككل 
11 أاكك, ١56-1355‏ 


رظ) 
الظواهري . محمد: 554؟. ٠و5ال‏ 561 


64| 


عازوري» نجيب: 2174 795 
العالم الثالث: وم 


عبد الحميد (السلطان): ال “الى ١٠٠5.1١ل,‏ 


اا الا تحننا؛ 

عبد الرازق» على: 282" 155. ٠.5١١ 5١0‏ 
ل 0 ل 21 
ا اولان لامكل لكل ال 71 

عبد القدوس» احسان: 0971م 

عبد الكريم. شوقي: 5١‏ 

عبد الناصرء جمال: 784 

عبلف محمد: لالل 8٠‏ عق كق هظ- ١٠6ل‏ 
الى عل اكلل لم 'عللكء قكلء 


15 ل١16 ؟اكلكل فاك ا"لل‎ ١١+ 
شهوال لإاذان هرفك آل‎ 2.167” 67 
ككل شكتث لاحك الاك فالاكء “امل‎ 
,51١ كحك“ 4.156 طكلل كلك هلاكلل‎ 


55 5غال ؤماكل لامكل اذل لاما 
عبودء» مارون: ١949‏ 
العراق: خض "لل كفك 45٠١‏ 5ه70. 
104 ىا 
العرب: 4 ٠١‏ 17ل 76 55ء ضكلل ةلله 


١‏ لل لل وك موك دل 
ل مكلء ككل هلال الك فكت 
الاك كلك 55ل هلل مهلل وهل 
هلل لكلل الى لاللاى مو 
لش للضي ايض بمفض لض كرس 
لزنا 

- الشيوعيون : 796 - /51. 7751 

العلانيرن: 214:4 57( 8م١1‏ -هدحكف 4١0آ.ء‏ 
قفد تي اجرف رشيف ري لضي 
سن 

المتقفون : 6ل لالالا الال الا 

المرأة: 7١١‏ كلك كلك كارك ارال 
درفنن 

1١5١ اليساريون:‎ 


50608 .1١ العروبة:‎ 

العروي. عبد الله: 12 كك لثلل 46ااه0” 

العظم. صادق جلال: الاك 8ك 5482 
ا لالش افرضنا 

عفلن. ميشيل: 597 0104 075١‏ 524لء 
ال 7١5‏ 

العقاد. عباس محمود: 145. ١ا6اء‏ 7؟57ئ 
تلا للكضى ككل آل 5914.545 

عقل. سعيد: 104 

العلايلٍ؛ عبد الله: 184 


العلمانية : ال ف ا ف فت اي 


للا الل ملا اش لاضع 17١ل‏ 59ل 
عل 005 تشكل! كتككلل وملالل لالال 
ما الما كمال ححا ١97“‏ فقك 
لمعل أاكلل كلتل !لاك لال كل 
ترف اجرف يرف ا ا تل 
كن لكلل ل/ا5)] _ فأكتتلء الاك هلال 


اباك أمكل ككل مدلل ذال عوك 
ا كا لحمل ايت ت شي بصت 
الو ا اللي اضر لضت برشت لشن 
خض رفي رض كنظ لضت الطانضا 

عبارةء محمد: ه77 ١‏ 

عنان. محمد عبد الله: 566 

عنحورري» صليم : 484 4م1١‏ 

عوض» لويس: 785 2786 05م 


42 
غاليليو: /ا” ‏ 9؟ 
غروشيوس. هوغو. 5١‏ 
غريغوريوس السايع: ”7 
الغزالي» محمد: ها 91" 
الغزنوي» محمود: 84 
الغنوشي , راشد: 7م58 
غوتة: 946 
غوك آلب ضياء: هلال ه1ك20 ١6١٠‏ 
الغيطاني» جمال: ١/؟‏ 
ر(ف) 
الفاسى علال: دغل ١٠ل‏ لال 111 
فرمان كلخانة (فكمل : كم 
فرنسا: 31١‏ 018 758 لاا #85- لال ا4ء 
م كاقل "ل شكال كلل مق 
اح كسد ركش 
فريد. محمد: 41 
الفكر العربي الاسلامي: 17 
الفكر العري الحديث: 345148 340 5154 
فهمى. عبد العزيز: 565١‏ 2 
فوغت. كارل: غ8 
فولس: لالاء 46 لاق لككء 35١‏ 
فوير باخ :. 77 .هلا 


تت 
القانون الجنائي العثياني (1864): ١١5‏ 
القانون الروماني: ”7 
القاهرة: 2345 18١‏ 165 9لا 
القاوقجي. فوزي: 765 


أحض 


قسططنطين: »١‏ 
القومية العربية: 1598. ٠*"#ا. ١75‏ 4هلء 
4 5548 مرك قال ددثلل "١١‏ 
تلض اشن اللشة الحضة شرك خضت 

سسنت نين 
١ك(‏ 
كامل, مصطفى : 95 1594. 17١‏ 
كت 

الأبطال: 556 
الأسرار الربانية في النبات والمعادن والمواشي 
الحيوانية : 11/8 ١‏ 

الإسلام وأصول الحكم: 581 586 

أصول الحكم في نظام الأمم: 75 

إعجاز القرآن: 70؟ 

الأغانى: الا 

- الإلياذة : دقفا 

- امرأتنا في الشريعة والمجتمع : 5١7‏ 

-أم القرى: *1. 1*4ء لم١‏ 

أولاد حارتنا: /741 

- بلشفة الاسلام : 754 

- تخليص الابريز في تلخيص باريس: ١05١‏ 

- التضليل الاشتراكي : 78 

حيأة محمد : 50 54”ي> 

دليل الطبيعة: ١9/5‏ 

الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الاسلامية 
وحقيّة الشرعية المحمدية: ١94 ٠١5‏ 

رسالة في اللاهوت والسياسة: لاا 

زبدة الصحائف في أصول المعارف: لام 

- سر النجاح : 1 

- السعوديون والحل الاسلامئن : 778 

السفور والحجاب: م0 

- السماء وجهنم والحالة الوسطى أو غالم الروح: 
د : 

السياسة الاسلامية في عهد النبوة: 7453/7 

- طبائع الاستبداد: 1١17‏ 1 

- عدالة الأعيان على البرهان: 46 

عصر النبى وبيعة قبل البعثة: 5864 

العقد الفريد: ١/و*‏ 

- على هامش الفكر الديتي: 5845 


الفتوحات الملكية : 4٠م‏ 

- في الشعر الجاهل : 55ان لاا وخرىن مول 
01ل امل قير 

- فيصل بن عبد العزيز من خلال اقواله وأفعاله: 
56 

- كشف الأسرار النورانية بالقرآن: ١0/7‏ 

كشف القناع عن اعتقاد طوائف الابتداع : يف 

- الكوميديا الالهية: 0؟؟ 

- كيف تفوز في معترك الحياة: ٠١1‏ 

- الماركسية والغزو الفكري: 78+ 

معجم الحضارة: 8/* 

مقدمة في فقه اللغة العربية: 2584 08م 

مماحكات التأويل في مناقضات الأنجيل: 118 

- المنار: 581 

-من هنا. .. نبدأ: 581, اه" 

- النقد الذاي يعد الهزيمة: 586 

- نقد الفكر الدينى : 585 -585., 4و٠‏ 

كردعلكى. محمد: لل ككل الاك لاطل 
8 

كرومر: 2485 2814 56١‏ 9؟1 

كشك. محمد جلال: مام 

الكلية السورية الإنجيلية: 245 مض حق عفم 

كال. مصطفى (أتاتررك): 15 ١1ن‏ لامك 


حل 5١‏ 
كمال» نامق: كك 453ل ١5ل‏ كدل لاكل 
م1 


الكنيسة الغاليكانية: -م 

الكواكبي. عبد الرحمن: م١٠1. ١57 17٠‏ 
كوبرئيكوس : 7" 

كومونة باريس (181/0): 5 ١61١‏ 
كوتتء أوغست: ١م‏ 


الكويت: 5و9" 
ل( 


لابلاس: 59 

لامارك : م١‏ 

7١4 لاينتز:‎ 

لبنان: هىى, لاحن ع7اكن لالال ككل كلاف 
اعكلل 6ل كلملل معذل كتمك ؤكأء 
كد لخد كرون 


وفض 


لوبون, غوستاف: 2.148 7 عم 
لوثرء مارتن: 4؟. مه١‏ 

١6 لورنس:‎ 

لوك جون: لال اسن جسم 


لوق 
ماركس. كارل: 97ل عا جروا عاص 
الماركسية: لال مع؟ل و5 ماك اراد 
*حاك مركا كولكل جزل ررم 
المارونية : لا 
الماسونية: 98 لاق كملن ونم 


ماه أحمد: 71١‏ 

الماوردي. أبو الحسن علي : 20 

مبارك. على: 4٠١‏ 

المجتمعات العربية : 84م 

عفوظ. نجيب: الات لم74 

محمدء شلبى: 7 

محمدعل: كلل لالاى حلي على كي 1464 
لا 


محمود (السلطان): ١لا‏ 41 ؟لى 80 

المدارس التبشيرية: لاله ١١5.41‏ 

مدحت باشا: 45 ٠١١‏ 

المراش» قرنسيس: ١/4 .1410 (58 4١‏ 
يرن 

المراغيء مصطفى: .71١‏ 11464 

مروهء حسين: 741 

المسيحية : 18 "7# وال وك برم 

مصر: 25# لالاء حل الح كف خض 59 


قل كثق كل 01ل 5ذل/ ددا 
0 ل كلل 14ل كلم م 
كل كت ا ككل ”نال غدال مو" 


كمكل ككلكء الكلال كالكى خملل /لم؟ 
اح ا > كن يرا مشر ارقن 
- التعليم : ىف مم لاف *ق خم" 
المصري ٠‏ شفيق منصور: لا4/ 
مطران. خليل : اح 11 لمكن 
مظهرء اساعيل: .575١‏ 5758 575 787 


"الالال مالالا الى نعل *#ه"_, مه؟ 
50 


معاهدة وستفاليا :)١514/(‏ 56 

المغرب : ام لالاى لاله7 

المغرب العربي: الى 5ك الا 136 

مغيزل. جوزيف: ه78 

المتجدء صلاح الدين: 5578 

المهدية : ملا 

موسبى. سلامة: الال ككل الل لكلل 
لل لاكاى عو5ء مه" 

مونتزرء توماس: 50 

١5١ 246 مونتسكيو:‎ 

"١ : مونتيفردي‎ 

مينهع حنا: الالا 


)3 
نابليون: ه"ا, 1١1١8‏ 
النديم» عبد الله: 5 
نيوتن » اسحق : يفيك الخحمد رك 


رهم 
هردر: 5١0‏ 
افضيبي » حسن: 711 
هنري الثامن: 78. 7١6‏ 
هويز: 57 


"١١ 75 هيغل:‎ 


لنيفا 


هعيكل» تحمد حصسين: ١158‏ الاك د5الان 
58> لاك #85؟ ل كولل 5زلء "1ل 
م" . ددك. "١6‏ 


و 
وجدي. محمد فريد: 7537 171714 م73 
الوطن العربي : لوأك الى خض ال مف 


لاق عق متكت ذككا الى "1ل 
١ل‏ انكل كمال لاما لزنم كك 
ل ري 2 الف 5 
نسي الي يضري مضي نكضة 
خض ارون 

- التعليم : 65. وم 

1١48 1١8515 الوضعية:‎ 

الولايات المتحدة الأمريكية: 014 758 ٠م‏ 

الوهابية : //9 

ري 
اليازجى. ناصيف: 1178 
اليسوعيورن: نف 


يكنء ولي الدين: ١١9‏ 
اليهود: الا. 1784 7754 
يوستنيانوس : 737 

يوسفاء حسن: 47 
يوسقفاء عل : لا 1١0١‏ 


”در عن مركر دراسات الوحدة العربية 
خلال العام 441١‏ 


الاإستراتيجيات العسكرية للحروب 

العربية ‏ الاسرائيلية. 1488-1914 (هدء مس - واو) 
عالم الغد: العالم الثالث يتهم 

(مدخل عام إلى الغدية)(::1' ص )5١-‏ 

15 تاملات قُِ التاريخ العربي(357 اص 0 

أزمة الخليج وتداعياتها على الوطن العربي:0*ص ‏ 59) .. 
انتقال العمالة العربية (المشاكل ‏ الآثار ‏ السياسات) 
طبعة ثالثة مزيدة ومنقحة(١70‏ ص - 52) 0 


الاتصال والاعلام ف الوطن العربي (41؟ ص - 54) 
نحو فلسفة تربوية عرمية 

الفلسفة التربوية ومستقيل الوطن العربي 
(1اكص ‏ 2,5مة) 0/1 --.000د. عبد الله عيد الدائم 


التراث والحداثة دراسات ومناقشات 


الاعتماد المتبادل على جسر النفط 

المخاطر والفرص ١46(‏ ص 55) 

النثمية الصناعية العربية وسياسات الدول الصناعية 
حتى عام 5٠*‏ (ا7لا ص -55) .0.0 

معالم الحضارة العربية فْ القرن الثالث الهجري 
(سلسلة الخراث القومي)(2/اء ص )51١4.5‏ 

الدولة التسلطية في المشرق العربي 

(151 ص -5١٠؟).‏ 

© فلسطين تاريخاً.. وعبرة.. ومصيراً (١355غص-5ة).‏ 
لبنان و أفاق المستقيل (570 اص 55) .. 


#ا المقاومة الفلسطينية بين غزو لبنان والانتفاضة 


(سلسلة الثقافة القومية) (6614 ص - 5 5) 


صدر عن 


مركز دراسات الوحدة المربية 


انعوة فكرية 


(#لاماص 454) 


© معالم الحضارة العربية 


.اف القن الثلث البوري_ مامساعت 


احمد عبد الباتي د. راسم محمد الجمال 


0 إواه س 60 70 اليم 5 


© نحو فلسفة تربوية عربية 
الفلسفة التربوية 


د . عبد ألله عيد الدائم 


101ص 60,م 4) 


(40؟ ص1 3) 


© الاعتماد ؛لمتبائل 
والتكامل الاقتصادي 
و الواقع العربي 


ندوة فكرية د. قرشتك جلال 


بِاَة سَادات شاور شاع ليون - صس ا .اب : مك11١‏ 
هاتف : كدوام - لم04 11 - ا - رفيا "تعري' 
تلكس : "ززفة) مارالي - فأكسميلى :2.2209 4 ببروت- لبنان 


